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El ser y el tener en el dinamismo de la 
voluntad según San Agustín 


por Victorino CAPÁNAGA 


En la Ciudad de Dios (1), San Agustín ha formulado una doctrina 
sobre el ser y el tener, que tiene su importancia para la metafísica y psi- 
cología del espíritu. Allí define la simplicidad divina por estas pala- 
bras: Ideo dicitur simplex, quia quod habet hoc est. Dios es simple, por- 
que lo que tiene, es. Propiamente nada tiene Dios, sino es. No tiene 
vida, sino es vida; no tiene sabiduría, sino es la sabiduría. Lo contra- 
rio se dice de las cosas creadas, que no son, sino tienen, El aire lumi- 
noso no es la luz, ni el caliente, calor, mi el alma sabia, la sabiduría. 
Hay, pues, una primacía del ser sobre el tener. Lo primero conviene al 
Creador, lo segundo a las criaturas. Dios es la plenitud del ser, sin po- 
sible pérdida, ni ganancia, ni anhelo, mientras el hombre es un aspi- 
rante al ser, expuesto a toda suerte de provechos y expensas. Aquí se 
inserta el concepto de participación en la estructura metafísica de la 
criatura. El alma sabia lo es por participación de la sabiduría, que no 
es ella: Anima quoque ipsa, etiam si semper sit sapiens, sicut erit cum 
liberabitur in aeternum, participatione tamen incommutabilis sapientiae 
sapiens erit, quae non est quod ipsa (2). La participación significa una 
posesión regateada y parcial de una cualidad. 

Esta diferencia esencial entre la criatura y el Creador determina 
el dinamismo de la voluntad libre del hombre, porque la aspiración a te- 
ner, a llenar las deficiencias de su ser, será la forma misma de sus actos. 
Por eso define San Agustín el movimiento voluntario: Voluntas est ani-. 
mi motus, cogente nullo, ad aliquid vel non amittendum, vel adipiscen- 


1) Delos Del. A, 1. 
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dum (3). Los actos de la voluntad se ordenan a la conservación y ad- 
quisición. El hombre no tiene una libertad pura, sino interesada, movida 
por la tendencia a tener, a adquirir lo que le falta. Está sometido, pues, 
a la tensión dialéctica del ser y no ser. 

Todas las eriaturas tienen su apetito de permanencia en el ser pro- 
pio, y se resisten a todo conato de destrucción, ut suum esse conser- 
vent (4). 

El hombre tiene arraigado en lo íntimo de las entrañas el amor a la 
existencia, a la vida, a la libertad, a la salud, al vigor de la fuerza y her- 
mosura: Primo hoc corpus, et eius quae vocantur bona, ut integra va- 
letudo, acumen sensuum, vires, pulchritudo et si qua sunt caetera (5). 

De ahí la angustia, el terror, ante la muerte y su avidez y tena- 
cidad en mantenerse unido con todo lo que ama. El dolor se teme por- 
que rompe la unidad entre lo que se ama y el amante: Unde dolor per- 
niciosus est? Quia id quod unum erat dissicere nititur (6). Con las ex- 
presiones unum colo, unum amo, indica el Santo profundos anhelos del 
espíritu humano en todos los órdenes. 

Pero esta fuerza conservadora y unificadora no explica todo el di- 
namismo psicológico, porque el hombre, compuesto de ser y no ser, no 
se contenta con su estado y anda ansioso de fortuna, y le aflige el deseo 
de nuevas y continuas posesiones. Por su finitud e indigencia quiere 
el enriquecimiento y firmeza del ser, porque un sordo malestar le im- 
pulsa a conseguir lo que no tiene. 

Le atormenta el deseo de adquirir: Quidquid enim amamus et non 
habemus, necesse est ut doleamus (7). : 

No sólo la vida de la vigilia, sino también la del sueño, según ob- 
servación curiosa de San Agustín, está movilizada por la indigencia: 
Etiam dormientes hoc saepe somniant, quo indigent (8). Por eso la vo- 
luntad, como impulso de adquisición y deseo de tener, no puede per- 
manecer en sí misma, sino sale a realizar sus planes de enriquecimiento. 
En términos modernos, diremos que aspira a la posesión de los valores. 
Ohne Bedurfniss kein Wert, dice Eissler en su Vocabulario filosófico. 
Sin necesidades no hay valores. La conquista de los valores constituye 
la meta del espíritu indigente. Siguiendo una fórmula agustiniana: Et 
sumus et nos esse novimus et id esse ac nosse diligimus (9), podemos 
distinguir tres clases de valores: los del ser, los del conocer y los del 


(3) De duabus animabus, X, 4. 
(DADO CASADO RA 

(5) HD IDEADO 

(6) De ordine, II, 18. 
(INTERINOS AS 

(8) Enar. in ps., 37, 5. 

(9) De civ. Dei, XI, 27. 
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amor. Amamos el ser, amamos el conocer, amamos el amor: he aquí la 
vida del espíritu, movido por una trinidad de resortes. 

El diligimus esse pertenece a la misma entraña ontológica del hom- 
bre. Y no se trata de un mero asimiento flojo a la existencia, sino de 
una afirmación y enriquecimiento de todo el ser, de una inclinación 
constante a la parte del ser: in eam partem tendat qua positum est 
esse (10). Aun cuando cae en el lado del no ser, el hombre siempre bus- 
ca el ser: Ubicumque peccas, quasi bonum quaeris (11). El ser es una 
posesión dulce y agradable: Vi quadam naturali ipsum esse iucundum 
est (12). 

Pero el hambre de los valores del ser remata, como en término, en 
aquel simple Ser, sin eclipse ni merma de valor, donde está su origen: 
«Yo busco —dice apasionadamente San Agustín— aquel Ser simple, 
aquel Ser verdadero, aquel Ser auténtico, donde no hay muerte ni de- 
fecto, ni cambio, sino todo es presencia y permanencia: Est illud sim- 
plex quaero, est verum quaero, est germanum quaero» (13). No parece 
sino que San Agustín, descontento y enfadado de su parvedad, quería 
como escaparse de sí, hombre parcial y mermado en el ser. 

Por eso aun la aspiración a los valores intelectuales significa para 
él la dilatación del ser. El mismo conocimiento en él, dice Rodolfo 
Eucken, se torna en afirmación de sí mismo y en elevación del propio 
ser (14). En sus más perfectos grados, conocer es una forma de tener, 
porque quidquid mente habetur noscendo habetur (15). El señorío y ri- 
queza del espíritu crece con el poder de las ideas. 

Dice, profundamente, Newman: «La verdad tiene dos atributos: la 
belleza y el poder. Mientras el conocimiento útil es la posesión de la 
verdad, considerada como poderosa, el conocimiento liberal es la pose- 
sión de la misma como hermosura.» San Agustín cantó con énfasis am- 
bos atributos de la verdad. Incomparabiliter pulehrior est veritas chris- 
tianorum quam Helena Graecorum (16). 

La posesión de la verdad embellece el espíritu, lo colma de gozosa 
claridad. Para San Agustín, el esfuerzo cognoscitivo se reparte en tres 
mundos: el de las cosas inferiores, el de las iguales, o las del alma pro- 
pia y el de las superiores o divinas. Todos acrecientan el tesoro inte- 
rior. La ciencia y la sabiduría abarcan los dos aspectos principales de 
lo real: el utilitario y el contemplativo. La ciencia busca el poder de 


(10) Contra Ebpistol. Man., XL, 46. 
(11) En. in ps., 102, 8. 

(12) De civ. Der, XI, 25. 

(13) En. in ps., 38, “7. 

(14) Los grandes pensadores, p. 255. 
(15) De div. quaest., 83, q. 25, 2. 
(16) Ebpis., 40, 7. 
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la verdad o su utilidad, mientras la sabiduría descansa en la contem- 
plación de su hermosura, siendo como un manjar sublime: [psa sapien- 
tia beatarum cibus immutabilis animarum (17). 

Frecuentemente el Santo alude a este carácter nutritivo y deleitoso 
de la verdad. Por eso el conocimiento va movido por dos impulsos, 
que llama él libertas iudicandi et necessitas indigentis, la libertad de la 
investigación que busca la verdad desinteresadamente por sí misma, y la 
necesidad de la indigencia o el placer de la curiosidad, que quiere el 
disfrute del conocimiento (18). 

De este segundo impulso nace un nuevo mundo de valores, que po- 
demos comprender con el nombre de espectáculo —donde se compren- 
de toda la variedad de las artes—, cuyo fin es la recreación del espí- 
ritu: Nihil quaerit quam de rerum cognitione laetitiam (19). El cono- 
cimiento, como fuente de goce, mantiene en viva tensión las fuerzas 
creadoras del espíritu humano, y se relaciona con la tercera clase de 
valores, que son los del amor, el cual se expresa en dos formas: como 
uso y fruición, uti, frul. 

El uti es siempre un acto subalterno y limitado, que no sacia el de- 
seo, es decir, una referencia a otro valor, a otro fin. Por la misma ra- 
zón, es siempre un movimiento, no reposo, una inquietud, no descanso. 
Aunque la ética agustiniana permite el usar de las cosas con deleite, 
cum delectatione uti, y esto con particular referencia las personas hu- 
manas, aun entonces la relación a un Bien absoluto no debe suprimirse, 
so pena de convertir las criaturas en ídolos. Porque no es lícito poner 
el último fin en ninguna cosa creada. En sentido estrictamente agusti- 
niano, el frui es poner el centro de la felicidad total en una cosa, y esto 
sólo conviene a Dios. Todos los bienes que se presentan a la voluntad 
humana, o son relativos y limitados, y sólo pueden servir de medios 
y se han de usar, o responden a la categoría de bien absoluto y total, 
o lo que llamaría San Agustín optandarum rerum plenitudo, la pleni- 
tud de todo cuanto puede desearse, y en él se halla la estación de tér- 
mino de los deseos humanos. Que el amor aspire a esta plenitud no 
puede ponerse en duda, si se escucha la voz de la conciencia humana. 
De aquí nace el dinamismo de la voluntad, que, viviendo entre valores 
finitos, aspira a un Valor infinito, y hallándose siempre entre bienes 


(17) Comtra advers. Legis, 1, 15, 26. 

(18) Ambos impulsos estan indicados en este pasaje: In libertate iudicandi 
plurimum distat ratio considerantis a necessitate indigentis seu voluptate cu- 
pientis, cum ista quid per seipsum in rerum gradibus pendat, necessitas autem 
quid propter quid expectet, cogitet: et ista quid verum luci mentis appareat, 
voluptas vero quid iucundum sensibus corporis blandiatur, exquirit (De civ. 
Det XL 16). 

(19) De vera relig., XLIX, 94. 


EL SER Y EL TENER EN EL DINAMISMO DE LA VOLUNTAD, SEGÚN S. AGUSTÍN 427 


útiles y fungibles, gime por la fruición y contemplación del Bien ple- 
nario y absoluto. 

El buen uso de las cosas se relaciona con la eternidad, siendo en 
este aspecto como una fuga del tiempo. El tiempo y lo temporal, que 
condicionan tan profundamente la experiencia humana, obligan al es- 
píritu a una continua movilidad, que contrasta con su sed y hambre de 
reposo y permanencia. 

Tiempo y eternidad se relacionan entre sí como el afán y el des- 
canso. Así lo temporal es un aguijón de eternidad y un afán de tras- 
cendencia, entrañado en todas las experiencias del corazón humano. 

«Ahora nada me satisface —dice San Agustín, hablando por boca del 
hombre— a cualquier bien que me vuelva, luego, al alcanzarlo, pierde 
para mí su encanto, aunque antes su deseo me inflamara. Pues si amo 
lo que no poseo, y al poseerlo, lo menosprecio, ¿dónde hallaré el bien 
que me sacie? En el gozo de Dios» (20). Por estos caminos anda siem- 
pre la voluntad humana: Desiderare, habere, contemnere. Desea, po- 
see, menosprecia. Suspiros, contento, desgana. 

Cuando Blondel afirma la necesidad de la trascendencia, apoyándo- 
la sobre las exigencias mismas de la vida del espíritu o sobre una psi- 
cología profunda, sigue muy de cerca los pasos de San Agustín y de la 
fórmula de las Confesiones: Feciste nos ad Te, Domine, et inquietum 
est cor nostrum donec requiescat in Te. El afán de reposo en Dios es 
el sello metafísico del espíritu finito, cuya dialéctica va de lo temporal 
a lo eterno, de lo mudable a lo inmutable, del oleaje del mar incierto 
al puerto tranquilo y seguro. Y aquí se inserta una de las fuerzas imsu- 
primibles que mueven al hombre: la esperanza. San Agustín ha cince- 
lado la frase inolvidable: Vita vitae mortalis spes est vitae immorta- 
tis (21). La vida de la vida mortal es la esperanza de la vida inmortal. 
La esperanza descubre la profundidad metafísica del deseo: es el resorte 
indispensable de la acción humana. Ella sostiene las fatigas de la exis- 
tencia, y cuando desaparece, se hace patente el vacío de los valores 
y la náusea espera en las puertas del corazón para tomar posesión de él. 
La experiencia espiritual a que la filosofía existencial ha dado pábulo 
nos descubre hasta qué punto la esperanza forma el tejido vital más 
precioso y cuán absurdo e irracional es el desarraigo de lo eterno. El 
hombre, aunque anclado en lo presente, más vive de lo futuro, soñan- 
do en un mundo mejor de felicidad y de ventura perdurable, donde 
plenamente se realicen sus deseos de ser, de vonocer y de amar. Por eso 


(20) Modo enim non satior: ad quodcumque me convertero, vilescit mihi adep- 
tum, quamvis accenderit desideratum: cum omnia quae non habeo, amo, cum 
habuero contemno, quod bonum me satiabit? Laus Dei (En. in ps., 102, 9). 


(21) En. in ps., 103, 17. 
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un aire como de exiliado lo empuja hacia lo futuro, cuya conexión no 
puede romper, sin convertirse en un ser extraño e incomprensible. Con 
razón, San Agustín ha dado tanto relieve a la perspectiva de la Ciudad 
de Dios, para que su vista y esperanza sea viático de caminantes y alien- 
to de peregrinos. Sabía que el hombre, descolgado del regazo espiritual 
de lo divino e inmortal, muere de frío a la intemperie, como un huér- 
fano, falto del calor del seno materno. Sabía que la pobre criatura 
humana, cuando poda su corazón la aspiración a las alturas, se convierte 
en triste gusano de la tierra, envilecido por el egoísmo y la relajación. 
El gran esfuerzo de San Agustín durante su vida sacerdotal fué dar 
a la esperanza las dos dimensiones que la sostienen y vivifican: la di- 
mensión de la gracia y la dimensión de la vida eterna en la Ciudad de 
Dios. Ahora, con la crisis de la esperanza cristiana se palpan las terri- 
bles consecuencias de su pérdida. Aun para cierta salud psicológica na- 
tural del alma, la esperanza es indispensable condición. 

Resumiendo, pues, este breve ensayo, decimos que la dialéctica de 
la voluntad y de la acción humana se define por la diferencia esencial 
que San Agustín señala entre el Creador y la criatura: Dios es simple, 
porque todo lo que tiene es: vida, potencia, sabiduría, hermosura... Esta 
divina simplicidad ha impreso su huella en la humana criatura, que no 
es lo que tiene, pero aspira a la plenitud del ser. El est illud simplex 
quaero es el signo metafísico, la expresión vital y famélica de su di- 
namismo volitivo. Su descontento de lo finito, su aspiración a lo abso- 
luto, su hambre de la Verdad eterna, su esperanza de vida inmortal se 
encienden en este hogar íntimo. Esto define igualmente la naturaleza de 
su libertad, que no es una libertad pura, sino movida por la indigen- 
cia, por la avidez de tener lo que le falta. 


Victorino CAPÁNAGA. 
Madrid. 
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INTRODUCCIÓN 
VIDA ESPECULATIVA Y VIDA PRÁCTICA 


La contemplación de la verdad, en la doctrina de Santo Tomás, no es» 
para el hombre, un acto simple, sino el resultado de un proceso. Pro- 
ceso que comienza en la intuición de los principios, a partir de los cua- 
les progresa la razón, para alcanzar sus conclusiones con la ayuda del 
término medio, elemento estructurador de la explicitación. 

Mas el acto de la contemplación de la verdad implica la certeza, y ésta 
se alcanza en la resolución de las conclusiones en los principios por un 
acto del entendimiento, es decir, que, propiamente hablando, la contem- 
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plación de la verdad no se nos da en un acto de la razón discursiva, sino 
en un acto directo del entendimiento. Por tanto, podemos concluir que 
el acto esencial de la vida teórica ( <wpla = visión, contemplación), de 
la vida contemplativa, y con esto justificamos su designación, consistirá 
en el acto de contemplación de la verdad, de visión de la verdad, el cual 
depende, en su origen y en su fin, de los hábitos del entendimiento, 
esto es, de aquellos por cuyos actos «inteligimos» (intus-legere) lo que 
las cosas son. 

Ahora bien, la determinación de la vida contemplativa, su deter- 
minación voluntaria, puede nacer del amor del sujeto a su propia per- 
fección, o del amor al objeto, que viene determinado por su excelencia. 
Esencial y principalmente interesa al acto la perfección de aquello que 
lo especifica, a saber, de su objeto. Y la contemplación de los efectos 
conduce a la causa, así la contemplación de la verdad creada conduce 
al Creador; por donde, conocer las cosas creadas pertenece a la vida 
contemplativa en razón de la tensión de ésta al conocimiento del ob- 
jeto máximo. 

Puede hacernos suponer esta concepción una deshumanización de 
la vida contemplativa, pero no hay tal. Lo expuesto no anula los mo- 
tivos más humanos del deseo de conocimiento; pero si éstos pueden ser 
motor de origen, hic et nunc, de la vida teórica es porque existe aquel 
deseo, aquel anhelo de perfección máxima, en lo que especifica al acto, 
que el hombre no alcanza sino en su trato cognoscitivo con el objeto 
máximo. 

Pero la dimensión teórica de la vida humana es sólo un punto en 
ella. Un punto y una pausa, ya que el raudal de la vida se le va al 
hombre en el hacer; en el hacer y en un doble sentido, a saber: en el 
factible, en el que hay siempre una materia, un algo exterior al propio 
hacer, aunque este algo sea nuestro propio cuerpo; y en el agible, en el 
cual nuestro hacer no sale de sí mismo, pero no porque no haga nada, 
sino porque lo que hace no es distinto del hacer. Lo que así hacemos 
es, ni más ni menos, nuestra propia vida. Ésta, nuestra vida, no es los 
caminos que hemos recorrido, ni las casas, ni los cuadros, ni los libros 
que hemos fabricado, sino el conjunto, la sucesión de nuestros actos 
de amor, de odio, de arrepentimiento que hemos ejecutado. 

Pero el hacer, en ambas concepciones, es una actividad que en el 
hombre, y en la medida que lo es, es inteligente. El correr de los tiem- 
pos ha hecho variar el criterio de calificación del hombre por uno u otro 
hacer: unas veces, hoy sobre todo, se llamó glorioso al hombre por su 
hacer factible, y otras, por su hacer agible. Pero, prescindiendo de mo- 
das, el hombre sólo puede ser llamado grande por la perfección con 
que ejecuta la única obra que realmente le importa, a saber: su vida. 


it 
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Y en la realización de esta su obra el hombre está empeñado, velis 
nolis, desde que nace; por ello es tan importante saber con qué cuenta 
para ejecutarla. Y cuenta, indudablemente, con aquello que le especi- 
fica: con su racionalidad. Pero es necesario explicarnos a nosotros mis- 
mos cómo podemos llegar a servirnos de nuestra racionalidad en la eje- 
cución íntima de nuestra vida. He aquí donde se ancla el problema de 
la sindéresis. 

La vida no se dice de toda acción del hombre, sino tan sólo de sus 
acciones inmanentes. Pero en el campo de lo práctico, la inmanencia 
está representada por lo agible, como ya hemos hecho notar. Con esto 
queremos decir que la acción, en tanto que factible, no es un movimiento 
vital. Para hacer una mesa un carpintero, tiene que vivir, e, incluso, 
la mesa hecha puede representarle un gran beneficio para su vida, pue- 
de ayudarle a vivir; mas el hacer la mesa no es un acto vital. Por el 
contrario, odiar, amar, sufrir, son acciones vitales, como acción vital 
es contemplar la verdad, y ésta la más representativa de la vida humana. 

Pero el conocimiento teórico no interviene esencialmente en la vida 
activa: en la operatio no se da la verdad, a no ser en lo contingente 
—pues cuanto el hombre hace es contingente—; así, en la acción no se 
busca la verdad por sí misma. Ahora bien, el conocimiento especulativo 
pertenece a la vida activa, no como esencia suya, sino porque ésta lo 
exige como causa, ya que, así como el entendimiento es principio y tér- 
mino de la razón, la vida contemplativa es principio y término de la 
vida activa, pues la finalidad última de la vida humana, en sus dos di- 
mensiones, es la contemplación de Dios. 

Mas hay una vertiente del conocimiento, y no puede por menos de 
haberla, que tiene por objeto la acción. Cuando el fin del conocimiento 
no es la contemplación de la verdad, sino la acción, los actos cognos- 
citivos tienen una especial contextura. Al conjunto de los actos cognos- 
citivos así definidos ha llamado Santo Tomás razón práctica (Cf. Santo 
Tomás, Senten. L. TIL, D. XXXV, q. L, a. II, Sol. 11; S. Th. ILL q. 181, 
a; 2; In Eth. L, 12). 

Ahora bien, ¿cómo se constituye la operatio en la vida activa? Ni 
el acto de la virtud, ni el de cualquier otro hábito práctico se resuelve 
en sí mismo. La ejecución de la operatio, en cuanto acto vital, depende 
de la razón y el entendimiento, pero no inmediatamente de su función 
especulativa, sino de su función práctica. Según esto, la operatio no es 
un acto simple, sino el resultado de un proceso. 

Los fines de las virtudes son principios de la prudencia, en cuanto 
que la prudencia se ordena a la operación como determinadora de me- 
dios, de ahí que se designe en Aristóteles como recta ratio agibilium 
(Etica, e. 5, m. 4; 1140b 20). La ciencia moral tiene también por fin 
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la operatio y se constituye en la aplicación de los principios de la ra- 


zón práctica a las condiciones de la acción en abstracto. Luego no sólo 
la ciencia moral integra esencialmente, con la prudencia y las dedos 
des, la vida activa, sino también el hábito de los primeros principios 
prácticos. Pero este hábito de los primeros principios prácticos se de- 
signa en Santo Tomás con el término synderesis, y la vida activa se re- 
fiere a él como a su causa y razón de posibilidad noética. 

No es éste momento de realizar un análisis minucioso de la operación, 
en el cual nos encontraríamos con ese instante de conjunción, difícil- 
mente discernible, de las funciones de la razón y la voluntad: la espe- 
cificadora de la razón y la ejecutiva de la voluntad. Ambas se encuen- 
tran en el momento crucial de la electio, fruto, a la vez, de la razón 
y de la voluntad libre. 

Sin embargo, digamos que en la electio señala el Aquinate, como 
punto primario y fundamental, la intención del fin, acto propio de la 
voluntad, condicionante de los actos que se refieren a los medios. Ahora 
bien, no podemos considerar la intención del fin como un movimiento 
del apetito a lo apetecible, sin intervención alguna de la razón, ya que 
aquí ha de ubicarse, nada menos, que la posibilidad de un sentido de 
la verdad práctica. 

La verdad, en el orden especulativo, nace de la adecuación del en- 
tendimiento y la cosa; pero, en el orden práctico, falta uno de los tér- 
minos de la adecuación, ya que la cosa es un ente posible. Así, pues, 
la verdad, en el orden práctico, sólo puede nacer de la adecuación de 
la operación con su principio rector. Mas el principio rector de la ac- 
ción es el apetito, aquello que tiende al fin. Ahora bien, no sólo puede 
hablarse del apetito concupiscible, que tiende al bien deleitable, y del 
irascible, que tiende al bien arduo, sino también del racional, es decir, 
de la voluntad, que debe dominar a ambos. 

La voluntad está presente en toda manifestación de la vida huma- 
na, y todo acto humano puede transformarse en materia de la voluntad. 
El querer está presente en todo movimiento de nuestra vida en su fa- 
vor, pero precisamente es eso, que está en todos y en ninguno determi- 
nado. En esa no determinación ad unum radica toda la razón de ser 
de la voluntad. Por ello, toda especificación es de la razón: son el 
entendimiento y la razón los que hacen que la voluntad quiera lo que 
quiere y lo que ellos quieren. De aquí que pueda ser la recta voluntad 
la que quiera, y no la ciega voluntad. Pero la voluntad es recta por la 
sindéresis y por las virtudes, para emplear un término específico, por 
lo que se ha llamado la preparatio animi. Y no podríamos explicar 
la preparatio animi sin la existencia de unos principios últimos, en los 
cuales se resolviera: he aquí el papel fundamental de la sindéresis. 
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La adecuación, en la verdad práctica, se da, por tanto, entre lo he- 
cho y su causa; y la causa de lo hecho, de la optratio, es el entendi- 
miento creador, que es, al mismo tiempo, su norma y medida. 

Pero la intrínseca posibilidad de este concepto de verdad práctica 
radica en la causa última, en la norma y medida trascendente a las 
conciencias individuales. Por ello, la verdad de la operatio se da cuando 
lo hecho está de acuerdo con la norma y medida última, esto es, con el 
entendimiento divino. Pero la posibilidad noética de que mi acto esté 
de acuerdo con el Divino Entendimiento radica en la sindéresis, ya que 
ella es la participación natural del hombre en la esencia divina, es de- 
cir, un aspecto de aquel cuarto grado del alma humana, superior y más 
noble que el irascible, el sensitivo y el racional, de que nos habla San 
Jerónimo, y que se simboliza por el águila, pues, como ella, vuela más 
alto, hasta casi llegar a los confines de lo divino. 


LA SINDÉRESIS: TÉRMINO, CONCEPTO Y DEFINICIÓN 


1) El término. 


Sobre el término sindéresis existe una indudable oscuridad, sin po- 
derse determinar, actualmente, su origen filológico. 

En alemán se emplea la grafía Synteresis; en italiano, Sinderesi; 
en francés, Syndérese, y en español, Sindéresis; todas ellas tienen su 
origen en la grafía latina escolástica Synderesis, que, como veremos 
más adelante, es empleada por primera vez por San Jerónimo, como 
transcripción de la palabra griegasvytrgnsi,. Mas la acepción que da 
a esta palabra San Jerónimo carece de antecedentes griegos, lo cual ha 
hecho suponer a Uberweg que se trata de una errata del copista de la 
obra de San Jerónimo, debiendo decir, allí donde se leía suytrpgnor - 
la palabra cuvelónz:s, 

El término csuvrhgnsiclo traduce el diccionario de Bailly como con- 
servación, siendo una forma derivada del verbo «uy-trojw-%  , conservar, 
preservar, conservar un secreto, observar. Y con esta acepción aparece 
el término una vez en el opus aristotélico, ey 70 l0w yéve. Try Lory da 
yevestws cuyrnpel A púas pra (1). 

En el caso de que tuviera razón Uberweg y la palabra original fuera 
suvelórotg (comunicación, información, conciencia, conocimiento compa- 


(1) Plant,, 1, 816 a 8. 
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rativo con otro, complicidad), este término no aparece, al menos en 
esta forma, en el opus aristotélico. 

Sea como fuere, es necesario que tomemos la cuestión tal como hoy 
se nos presenta, aceptando el término en su actual grafía y considerando 
como su origen filológico aquel que nos ofrece San Jerónimo. 


2) El concepto. 


Mayor confusión podemos observar en cuanto al sentido semántico 
del término, confusión que es mucho más importante que la del mero 
origen filológico del mismo. 

En el hablar corriente de nuestro idioma, sindéresis es algo equiva- 
lente a prudencia o discreción. Acepción que tiene su origen en la de- 
finición que de la palabra nos da la Real Academia de la Lengua. 

Pero, en la mayoría de los casos, no superamos la ambigiúedad al 
salir del ámbito del uso vulgar de la lengua, ni de nuestras fronteras. 
Así, en el léxico filosófico de A. Bertrand, publicado a fines del siglo 
pasado, se define el concepto con gran imprecisión, haciéndole equi- 
valente a conciencia moral y, por extensión, a remordimiento de con- 
ciencia. Ya en nuestro siglo, en el vocabulario de Goblot, podemos des- 
cubrir igual oscuridad, aunque añade la acepción que da Melachton, que 
se acerca en algo a la que aquí defenderemos como exacta, aunque ma- 
tizada por su propia concepción. 

La quinta edición del yocabulario de Lalande, con aportar más da- 
tos, no hace más luz ni alcanza mayor precisión. Comienza con una 
referencia al empleo que del vocablo hace Bossuet, fuente indudable de 
la acepción hoy más cocrriente, de sindéresis como conciencia o remor- 
dimiento de conciencia; pero más grave es el hecho de que afirma que 
la escolástica emplea este término en un sentido más amplio, para de- 
mostrar lo cual cita dos textos de Santo Tomás, que apoyan, según él, 
la acepción de Bossuet; más adelante trataremos de hacer ver cómo 
se trata de un claro error. La nota histórica que acompaña a la crítica 
de la acepción cita el texto de San Jerónimo y apunta que este con- 
cepto debe tener un origen estoico., 

La referencia a Bossuet es importante, ya que nosotros consideramos 
su acepción como el origen de las desviaciones modernas ya apuntadas. 
Bossuet habla de las operaciones intelectuales y considera la conciencia 
como una función determinada de la razón, la cual, cuando nos repro- 
cha el mal, se llama sindéresis o remordimiento de conciencia. Este tex- 
to remite a una nota donde se da cuenta del origen de la palabra. 
(Cf. Bossuer: De la Connaíssance de Dieu et de Soi-méme. F. Didot 
et Cie. París, 1881. Pág. 19.) 


El diccionario de filosofía de Ferrater Mora, aun siendo algo más 
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preciso, está lleno de vaguedades e inexactitudes en la definición de 
esta palabra, como, por ejemplo, al afirmar que «la razón práctica ra- 
zona y se aplica a lo práctico por la conciencia moral o sindéresis». 

El magnífico diccionario histórico de Eisler (2) aporta unos datos 
interesantísimos para el desarrollo histórico de este concepto. Comienza 
transeribiendo el texto de San Jerónimo: «Plerique iuxta Platonem ra- 
tionale animae et irascitiyum et cognoscitivum, quod ille hoyixóv et 
Juuixbv et Embapuxby vocat, ad hominem et leonem et vitulum referunt; 
quartamque ponunt, quae super haec et extra haec tria est, quam Graeci 
vocant SUYTIPTT,, quae scintilla conscientiae in Adam quoque pectore, 
postquam eiectus est de paradiso, non extinguitur et qua victi volupta- 
tibus vel furore ipsaque interdum rationis decepti similitudine, nos pee- 
care sentimus» (Comm. in Ezech. Opp. 1736, V, 16). Cita, tomándolo 
de San Alberto, este texto de Basilio: (sindéresis es) naturale iudica- 
torium, in quo scripta est lex naturalis (En Alb. Mag., Sum. Th. Il, 
25, 2); y este otro de Gregorio: Scintilla conscientiae, quae remurmu- 
rat malum, quod factum est (ib.). De Alberto Magno recoge una serie 
de citas, de las cuales las más importantes son éstas: Synderesis, rationis 
practicae scintilla, semper inclinans ad bonum et remurmurans malo, in 
nullo nec viatore nec damnato extinguitur in toto (Sum. Th., IL, 16, 99); 
potentia habitualis, habitus intellective regens in his quae secundum or- 
dinem naturalem et rectum apprehendenda vel fugienda sunt (l. c., IL, 
25, 2); Synderesis semper instigat ad bonum (1. c., 1, 99, 2). Para Duns 
Scotus, la sindéresis era el hábito del intelecto que nos proporciona 
principia recta agendi (2 dist., 39, q. 2, 4). Y para Melanchton, Syn- 
deresis significat conservationem notitiae legis, quae nobiscum nascitur 
(De an., p. 216 a). 

Entre los filósofos modernos, cita a Descartes en un texto de Las 
Pasiones del Alma (IL, 60), fuente indudable de Bossuet: Ubi... quis 
se determinabent ad quantiam actionem, nondum animi fluctuatione sine 
haesitatione deposita, id producit synteresis sive conscientiae morsum, 
que non respicit futurum ut affectus praecedentes, sed praesens aut prae- 
teritum. En fin, para el estudio histórico de este concepto remitimos 
a la obra de Appel, que el mismo Eisler cita, y que ofrece un amplio 
panorama de sus significaciones y determinaciones en la escolástica (3). 

¿Después de esta breve introducción sobre el término y el concepto 
de sindéresis, podemos concluir la confusión y diversidad de opiniones 
que existen sobre él, lo cual aumenta la necesidad de aclararlo y per- 


(2) Eisner, Wóterbuch der philosophischen Begriffe, Barlin, 1916, 3.er vol. 
págs. 1472-1473. a 

(3) APPEL, Die Lehre der Scholastiker von der Synteresis. Gekrónte 
Preisschrift. Rostock, Adlers Erben. 1891. 
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filarlo apoyándose en su tratadista fundamental, que es, indudablemente, 
Santo Tomás de Aquino. 


3) Su definición. 


Para ver de alcanzar la definición que de la simdéresis nos ofrece 
Santo Tomás, debemos partir de su comentario al texto de San Jeró- 
nimo, dado que es este texto el origen no sólo del término, sino tam- 
bién del concepto (S. Th., IL, q. 79, a. 9). 

Recordemos que en su comentario el Aquinate identifica el alma 
“que se representa por el águila con aquello que de común tiene el hom- 
bre con el ángel, a saber: con su capacidad intelectual pura, «según 
la cual, aprehenderá (el hombre) alguna verdad sin investigación, como 
aprehende los primeros principios por cognición simple, tanto en lo 
especulativo como en lo práctico; de donde a tal virtud se le llama en- 
tendimiento, en cuanto trata de lo especulativo, y en cuanto versa sobre 
lo operable, se le denomina sindéresis». Luego sindéresis significa para 
Santo Tomás la capacidad de simple intelección de los principios prác- 
ticos. 

Para comprobar que es ésta la verdadera y única acepción del tér- 
mino en Santo Tomás, que puede y debe servir de norma para juzgar 
cualquier otra interpretación, en cuanto que nadie como él ha tratado 
de este concepto de una manera temática, veamos lo que, como doc- 
trina del Santo, nos dice uno de sus más autorizados comentaristas: 
Juan de Santo Tomás. 

En dos momentos, fundamentalmente, de su Cursus Philosophicus 
Thomisticus, nos habla Juan de Santo Tomás de la sindéresis; el más 
importante de ellos es en su Filosofía Natural, cuando, al hablarnos de 
los hábitos y potencias del alma, se pregunta por si la sindéresis y la 
conciencia son potencias distintas del entendimiento. 

En la parte de la respuesta que atañe directamente a la definición 
y sentido de la sindéresis podemos distinguir dos partes. En la primera 
de ellas (4) y en su primer punto, nuestro Autor responde directamente 
a la cuestión afirmando que, según enseña Santo Tomás, ni la sindéresis 
ni la conciencia son potencias distintas del entendimiento, 

En segundo lugar, distingue claramente la sindéresis de la concien- 
cia, dando la definición de ambas por su acto, y así dice que la pri- 
mera es el hábito de los principios que regulan la práctica de las ac- 
ciones, mientras que la conciencia aplica estos principios a la opera- 


(4) JuAN DE Santo Tomás, Sobre la Sinderesis. Phil. Nat. IV. P.- 
VI. Quarto inquires. o 
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ción; y concluye repitiendo la respuesta a la cuestión, esto es, que nin- 
guna de las dos exigen ser potencias distintas del entendimiento. 


En el tercer momento de esta primera parte del texto nos muestra 
la determinación del hábito de la sindéresis por su objeto, y afirma 
que, aunque pueda pensarse que este hábito pertenece a la voluntad, 
porque su objeto es el bien, en realidad es un hábito intelectual, pues 
no se trata del bien como objeto de atracción o de afecto, sino que, 
juzgando de él, lo utiliza como norma o regla; por lo cual este hábito 
pertenece a la potencia judicativa o cognoscitiva. 


En el cuarto punto posible de distinguir aduce algunos pasajes bí- 
blicos y referencias a San Agustín y San Jerónimo, como prueba de su 
afirmación, interpretativa del pensamiento de Santo Tomás. 


Finalmente, muestra la razón por la cual es necesario reconocer la 
existencia de este hábito especial de muestra virtud cognoscitiva, pues 
así como en el razonamiento especulativo es preciso llegar a algún prin- 
cipio en la razón de lo verdadero, naturalmente conocido, que rompa 
el proceso al infinito que el raciocinio implica, como paso de lo cono- 
cido a lo desconocido; así en lo práctico debemos llegar a algún prin- 
cipio naturalmente conocido en la razón de norma o conveniencia, que 
rompa también el proceso al infinito, que el raciocinio práctico de la 
prudencia implicaría; y al hábito que tales principios alcanza, llama, 
de acuerdo con el Aquinate, sindéresis. 


Así, pues, podemos resumir las notas que definen a la sindéresis, 
en el texto comentado, de la siguiente manera: ésta es un hábito y no 
una potencia, que pertenece a la virtud cognoscitiva, cuyo acto es co- 
nocer los primeros principios del obrar, juzgando del bien, tomado no 
bajo razón de tal, sino bajo razón de verdadero; el cual hábito posibi- 
lita la existencia en nuestro obrar de una norma naturalmente adquirida. 


Pero aún queda un punto muy importante de determinar, que, si 
recordamos la definición que nos daba Melanchton, comprenderemos in- 
mediatamente, a saber: ¿la sindéresis es um hábito adquirido o con- 
génito? A esta pregunta responde nuestro Autor en la que consideramos 
segunda parte del texto. 


En el primer punto afirma, citando a Santo Tomás, que el hábito 
de los primeros principios es, en parte, adquirido y, en parte, natural. 

En segundo lugar expone cómo, formalmente considerado, es un há- 
bito adquirido, ya que, en cuanto hábito del entendimiento, depende de 
las especies, pues de suyo el entendimiento, antes de adquirir éstas, no 
posee ningún hábito, permaneciendo indiferenciado como pura poten- 
cialidad. Luego como este hábito es una determinada visualización o in- 
telección de determinados objetos, debe distinguirse de la pura poten- 
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cia, para que suceda lo cual es preciso la presencia de representaciones 
de ciertos objetos, que exijan su luz y determinen su acto. 

Pero, sin embargo, radicalmente considerado es natural, en cuanto 
que, dadas las especies, de la naturaleza misma del entendimiento pro- 
viene la adhesión e inclinación a la verdad que ellas enuncian. 

Según esto, no podemos considerar, como afirma Melanchton, que 
la sindéresis es la conservación o permanencia del conocimiento de la 
ley con el cual nacemos, pues, si es cierto que nacemos con la capacidad 
de adquirirlo, no nacemos con tal conocimiento adquirido. Esta será 
una nueva nota que deberemos añadir a nuestra definición de la sin- 
déresis. 

Realizadas estas precisiones, veamos de fundamentarlas directamente 


en la obra del Aquinate. 


4) Explicación de la definición de la sindéresis. 


Santo Tomás no ha separado el estudio de la sindéresis como hábito 
y el de su sentido o significación dentro de la virtus cognoscitiva. Los 
textos fundamentales, que a continuación estudiaremos, llegan a la te- 
sis de que la sindéresis es un hábito partiendo, precisamente, de su sen- 
tido dentro de la facultad cognoscitiva. 

Así, en la Distinción XXIV del II de las Sentencias, comienza reali- 
zando un parangón entre el movimiento de la razón en el conocimiento 
especulativo y en el práctico. 

Determina en primer lugar un analogado principal, de mayor uni- 
versalidad, que se supone de todos conocido, a saber: que todo movi- 
miento en las cosas naturales es necesario proceda de un motor inmó- 
vil; establecido lo cual, considera el proceso de la razón como analo- 
gado comprendido bajo el principal, en cuanto que la razón es, de 
cierta manera, móvil. Y esto porque la razón deduce ciertas conclusiones 
a partir de ciertos principios, para lo cual es necesario que todo mo- 
vimiento de la razón proceda de algún conocimiento que posea deter- 
minada estabilidad y uniformidad. Éste no puede alcanzarse por un 
proceso de investigación, que procedería, a su vez, de un movimiento 
de la razón, sino inmediatamente, esto es, por una intuición o capa- 
cidad de aprehensión inmediata. 

Sabemos la conclusión a que este planteamiento conduce, esto es, 
a la necesidad de admitir, en el orden especulativo, unos principios por 
sí conocidos y alcanzados por el hábito del intellectus principiorum. 
Ahora bien, análogo a este analogado comprendido bajo el principal 
primeramente expuesto, debe entenderse el movimiento de la razón 
práctica. Por lo tanto, también debe proceder ésta de unos principios 
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por sí conocidos y alcanzados inmediatamente, que tendrán el valor, 
en cuanto motores de la razón práctica, de primeros preceptos de nues- 
tro obrar. 

A estos preceptos se llega por la sindéresis, y, siguiendo la analogía 
con la razón especulativa, establece que la simdéresis se distingue de 
la razón práctica, no por ser sustancia distinta, sino por ser un hábito 
especial de ésta. 

Es ésta la tesis que interesa al Aquinate establecer en este artícu- 
lo, en el cual plantea el problema y recoge, primeramente, las opiniones 
contrarias. Mas no debe sorprendernos esta conclusión, pues al tratar 
del entendimiento y su distinción de la razón, concluye que éste no es 
potencia distinta de la razón, sino que ambos, razón y entendimiento, 
son hábitos de una misma capacidad, que por ellos se constituye en au- 
tosuficiente para su ejercicio propio. 

Debe decir el Aquinate ahora cómo puede entenderse este hábito 
y su modo de inherencia en la facultad cognoscitiva. Y así, efectivamente, 
los últimos párrafos de este artículo tratan este problema, de los cua- 
les podemos deducir, en primer lugar, que este hábito es en cierto 
modo innato a nuestra menté y que procede de la misma luz que el 
entendimiento agente, como sucede con el hábito de los primeros prin- 
cipios especulativos, necesitando, como para la determinación del cono- 
cimiento de éstos, del sentido y la memoria. 

Aristóteles, en los Analíticos Posteriores, explica la mecánica noéti- 
ca que supone la adquisición de los primeros principios. Nos interesa 
aquí aclarar de qué modo ha de entenderse la necesidad del sentido 
y la memoria, y cómo este hábito nace del entendimiento agente. Para 
ello creemos lo más acertado transcribir el texto de Aristóteles, en el 
cual nos dice: «En lo que concierne al silogismo y la demostración, se 
ve claramente la esencia del uno y de la otra, así como la manera de 
formarse; se ve también, al mismo tiempo para la ciencia demostrativa, 
puesto que es idéntica a la demostración. En cuanto a los principios, 
esto que nosotros aprehendemos claramente, en cuanto a cómo llega- 
mos a su conocimiento y cuál es el hábito (£2:<) que los conoce, se verá 
en la discusión de algunas dificultades preliminares. 

«Precedentemente hemos indicado que no es posible llegar a saber 
por la demostración sin conocer los primeros principios inmediatos. 
Pero al sujeto del conocimiento de estos principios inmediatos pueden 
serle planteadas estas cuestiones: Se puede preguntar no solamente si 
este conocimiento es o no es de la misma naturaleza que el de la cien- 
cia demostrativa, sino también si hay o no ciencia en cada uno de 
estos casos; o aún, si solamente hay ciencia para la demostración, mien- 
tras que para los principios hay un género distinto de conocimiento; 
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si, en fin, los hábitos que nos hacen conocer los principios no son inna- 
tos, sino adquiridos, o bien innatos, pero primeramente latentes. 

»Pero si poseemos los principios de esta última forma, afirmaríamos 
un absurdo, ya que resultaría que mientras tenemos conocimientos más 
exactos que la demostración, los ignoramos. Si, por otra parte, los ad- 
quirimos sin poseerlos anteriormente, ¿cómo podremos llegar a poseer- 
los y a aprehenderlos sin un conocimiento anterior? Hay aquí una im- 
posibilidad, como ya indicamos igualmente al tratar de la demostra- 
ción. Es, pues, claro que no podemos poseer un conocimiento innato de 
los principios, y que los principios no pueden formarse mientras no 
tengamos algún conocimiento y algún hábito. Por ello debemos, nece- 
sariamente, poseer alguna potencia para adquirirlos, sin que por ello 
esta potencia sea superior en exactitud al conocimiento de los prin- 
cipios. 

»Ahora bien, existe manifiestamente un género de conocimiento que 
se encuentra en todos los animales, ya que éstos poseen una potencia 
innata de discriminación que se llama percepción sensible. Pero aunque 
la percepción sensible sea innata en todos los animales, entre algunos 
de ellos se produce una persistencia de la percepción sensible, que no 
se produce en los otros. Así, entre los animales en que esta persistencia 
no tiene lugar, o bien, no hay en absoluto ningún conocimiento fuera 
del acto de percibir, o bien, no se conoce más que por los sentidos los 
objetos, puesto que la impresión no perdura; por el contrario, entre 
los animales en los que se produce esta persistencia retienen, después 
de la sensación, la impresión sensible en el alma. Y cuando una tal 
persistencia se repite un gran número de veces, otra distinción se pre- 
senta entre éstos, a saber: aquellos que a partir de la persistencia forman 
una noción (%;..) y aquellos entre los cuales la noción no se forma. 
Es así que de la sensación viene lo que llamamos recuerdo, y del re- 
cuerdo de una cosa muchas veces repetida viene la experiencia, pues 
una multiplicidad numérica de recuerdos constituye una sola experien- 
cia (<prelpia). Y es de esta experiencia en su desarrollo (es decir, del 
universal en reposo todo entero en el alma, como una unidad en torno 
a la multiplicidad y que reside una e idéntica en todos los sujetos par- 
ticulares), que nacen el principio del arte y de la ciencia, del arte si se 
considera el devenir (rep! yéves:y ), y de la ciencia si se considera el ser 

epl TO 0v) 
>Concluímos que estos hábitos no son innatos en una forma defi- 
nida y que no provienen de otros hábitos de mayor grado de cognos- 
cibilidad, sino de la percepción sensible. Es así que en una batalla, en 
medio de la derrota, un soldado se detiene y otro y otro, hasta que el 
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ejército vuelve a su orden primitivo: de la misma manera, el alma está 
constituída para poder experimentar las cosas semejantes. 

»Ya hemos tratado este punto; pero como no lo hemos hecho de 
una manera suficientemente clara, no desistimos de repetirlo. Cuando 
una cosa especificamente indiferenciada se detiene en el alma, ésta se 
encuentra en presencia de una primera noción universal; pues aunque 
el acto de la percepción tenga por objeto al individuo, la sensación se 
eleva a lo universal, esto es, al hombre, y no al hombre Callías. Pues 
bien, sobre estas primeras nociones universales, una nueva parada se 
produce en el espíritu, hasta que se detienen, en fin, las nociones in- 
divisibles y verdaderamente universales: así tal especie de animal es una 
etapa hacia el género animal y esta última noción es, a su vez, una etapa 
hacia una noción más elevada. 

»Es, pues, evidente que es necesariamente la inducción (ezayoya) la 
que nos hace conocer los principios, pues es de esta manera que la sen- 
sación produce en nosotros el universal. En cuanto a los hábitos del 
entendimiento por los cuales nosotros adquirimos la verdad, puesto que 
los unos son siempre verdaderos y los otros son susceptibles de error, 
como, por ejemplo, la opinión (2%) y el razonamiento (Astypo;), la 
ciencia y la intuición (gmirofur kol yo0<) son, por el contrario, siempre 
verdaderos; por otra parte, a excepción de la intuición, ningún género 
de conocimiento es más exacto que la ciencia, y puesto que los princi- 
pios son más cognoscibles que las demostraciones, y puesto que toda 
ciencia se compone de razonamientos, resulta que de los principios no 
habrá ciencia. Esto se concluye no solamente de las consideraciones que 
anteceden, sino también del hecho de que los principios de la demos- 
tración no constituyen una demostración, ni, por consiguiente, una cien- 
cia de ciencia. Si, pues, no poseemos fuera de la ciencia ningún otro 
conocimiento verdadero, resulta, por tanto, que la intuición será prin- 
cipio de la ciencia. Y la intuición es principio del principio mismo 
y la ciencia toda entera se comporta en la consignación de la unión 
de las cosas, como la intuición con la consideración de los princi- 
pios» (5). 

No creemos que este texto necesite comentario, pues es suficiente- 
mente claro. Sólo añadiremos el contenido de un párrafo de la glosa 
hecha a él por el Aquinate, en la cual hace notar que, aunque es im- 
prescindible el sentido y la memoria, éstas son insuficientes para alcan- 
zar los primeros principios, siendo preciso la existencia de una facultad 
intelectual capaz de recibir el universal: la cual es el entendimiento 
posible; y otra capaz de hacer inteligibles en acto los materiales apor- 


(5) ARISTÓTELES, Analíticos Posteriores: L. II, c. 19 99b15, 100b. 
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tados por el sentido: función que realiza el entendimiento agente. Lue- 
go el hábito de los primeros principios, tanto en el orden especulativo 
como en el práctico, proceden de la colaboración de los dos aspectos 
del entendimiento, esto es, del entendimiento agente y del paciente, los 
cuales constituyen el intellectus, que se distingue por su función y acto 
de la ratio. 


a) Causa formal, material y eficiente de la sindéresis. 


Hemos visto por el texto de Las Sentencias cómo el Aquinate, en 
todo momento, quiere hacer patente la analogía existente entre el há- 
bito de los primeros principios especulativos y la sindéresis. Igual pro- 
pósito podemos descubrir en la q. 79 de la Prima. 

En ella, la respuesta establece inmediatamente la tesis de que la 
sindéresis es, contra lg que otros han pensado, un hábito, y no una 
potencia (6). Para probar lo cual muestra la analogía, que ya cono- 
cemos por Las Sentencias, entre el movimiento de la razón especulativa 
y la razón práctica, necesitando, por tanto, esta última un principio de 
su movimiento, análogo al que necesita la razón especulativa, esto es: 
en cuanto la razón es un cierto movimiento, arranca de la intelección 
de ciertos principios y termina también en una intelección simple. Y esto 
porque juzga por los principios inteligidos de aquello por lo que llega 
al raciocinio. Este movimiento es análogo en el raciocinio práctico sobre 
lo operable, de donde es preciso a la razón práctica unos principios 
de su objeto (7). 

Ahora bien, los primeros principios especulativos no pertenecen a una 
potencia especial, sino a un determinado hábito, que llamamos Intellec- 
tus principiorum; luego tampoco los principios operables pertenecerán 
a una potencia especial, sino a un hábito natural, que se designa con 
el nombre de sindéresis (8). 


(6) «Synderesis non est potentia, sed habitus: lidet quidam posuerimt 
synderesis esse quamdam potentia ratione altiorem; auidam vero diserint eam 
esse ipsam rationem, non ut est ratio, sed ut natura» (l, q. 79, a. 12). 

(7) «Ad hujus autem evidentiam, considerandum est quod, sicut supra 
dictum est, ratiocinatio hominis, cum sit quidam motus, ab intellectu progreditur 
aliquorum, scilicet naturaliter notorum absque investigatione rationis, sicut 
quodam principio inmobili: et ad intellectum etiam terminatur, inquantum 
judicamos per principia per se naturaliter nota, de his quae retiocinando 
invenimus. Constat autem auod, sicut ratio practica ratiocimatur de operabilibus. 
Oportet igitur naturaliter esse nolis indita, sicut principio speculabilium, ita 
et principio operabilium» (I, q. 79, a. 12). 

(8) «Prima autem principia speculabilium nobis naturaliter indita, non 
pertinent ad aliquam specialem potentiam; sed ad quendam specialem habitum, 
qui dicitur «intellectus principiorum», ut patet in 6 Ethic. Unde et principia 
operabilium nobis naturaliter indita, non pertinent ad specialem potentiam; 
sed ad specialem habitum maturalem, quem dicimus synderesim» (L, a. 79, a. 12). 
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Y aquí nos tropezamos con uno de los textos que servían a Laland 
para apoyar la opinión de Bossuet, en el cual dice el Aquinate que, se- 
gún lo expuesto, se dice que la sindéresis instigare ad bonum, et mur- 
murare de malo, in quantum per prima principia procedimus ad inve- 
niendum, et judicamus inventa (9). Cremos que, según el contexto de 
lo que llevamos expuesto, no necesita refutación la postura de Laland, 
ya que no se dice que la sindéresis sea remordimiento de conciencia, 
sino que, por los primeros principios que ella nos proporciona, po- 
demos, juzgando hic et nunc sobre lo operable, lo cual es función de 
la prudencia, tener conciencia de obrar bien o mal. 

Según lo que hasta este momento hemos dicho, parece seguirse que 
la sindéresis es un hábito del entendimiento agente. Mas contra esta 
afirmación podría argumentarse desde la obra de Renz (10), quien afir- 
ma: «La disposición de la Sindéresis tiene que hallarse en aquella po- 
tencia en la que se encuentra el hábito de la Sindéresis. Pero Santo 
Tomás aclara constantemente que la Sindéresis perfecciona al intellectus 
posibilis. Por eso tiene que hallarse aquella disposición de la Sindéresis 
en el intellectus posibilis, y a esto llamamos un lumen» (11). Páginas 
antes ha explicado Renz cómo llega a esta conclusión, así afirma: «Lu- 
men ha sido también llamado a aquel interno fortalecimiento que hace 
más hábil para conocer al intellectus posibilis, que le lleva al objeto 
y al acto próximo. La luz de la fe, lumen fidae, es aquel interno esfuer- 
zo del intelecto en virtud del cual asiente a las verdades manifiestas, 
sin conocimiento interno de las mismas. El lumen gloriae refuerza al 
intelecto posible, de manera que pueda contemplar a Dios. Cuando la 
fuerza natural del intelecto no basta para la intuición de Dios, es nece- 
sario que por la Gracia Divina la facultad de conocer sea fortalecida 
y robustecida. Y a este aumento, a este robustecimiento, llamamos ilumi- 
nación del intelecto. Un tal lumen, un tal robustecimiento y fortaleci- 
miento del entendimiento posible sobre el conocimiento de los prime- 
ros principios, es la disposición natural del hábito de los primeros prin- 
cipios especulativos y de la Sindéresis» (12). 


(9) «Unde et synderesis dicitur instigare ad bonum, et murmurare malo, 
inquantum per prima principia procedimus ad inveniendum, et predicamus 
inventa. Patet ergo quod synderesis non est potentia, sed habitus naturalis» 
1, q. 79,12: 10). 

/ (10) Oskar ReENz, Die Synteresis nach dem Hl. Thomas von Aquin. En: 
Beitráge zur Geschichte der Philisiphie des Mittelalter Miúnster i. W. 1.911. 
Band X. 

(11) «De Anlage der Synteress muss sich im jener Potenz vorfindem, in 
welcher der Habitus der Synteresis sich befindet. Der Hl. Thomas erklárt aber 
bestándig, dass die Synteresis den intellectus possibilis vervollkommel). Somit 
muss auch jene Anlage der Synteresis sich im imtellectus possibilis befinden, 
und diese nennen wir ein Lumen» (0. c., pág. 44). 

(12) «Lumen wird auch jede inner Stárkung genannt, welche den intellec- 
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Antes de entrar en la aclaración de esta cuestión, creemos preciso 
decir que Renz, no muy acertadamente a nuestro juicio, se esfuerza en 
establecer siempre una analogía entre la Sindéresis y la fe (13). Nos- 
otros, siguiendo fielmente al Aquinate, como lo demuestran los textos 
ya transeritos, hemos procurado y procuraremos establecer la analogía 
entre la sindéresis y el hábito de los primeros principios especulativos. 
Mas esto es una precisión no esencial, aunque, sin embargo, lo es el de- 
terminar si la sindéresis es un hábito del entendimiento agente o del 
posible. 

Por sus afirmaciones, Renz parece decidir la cuestión por el posi- 
ble. Se apoya en varios textos del Santo, algunos de los cuales comen- 
taremos. Así, en la 1-II, el Aquinate afirma que el sujeto de los hábitos 
intelectuales es el entendimiento y no la fantasía; pero, además, en 
cuanto que el entendimiento posible está in potentia ad multa, a él le 
compete máximamente ser considerado sujeto de los hábitos intelectua- 
les (14). 

Naturalmente tiene razón Renz al afirmar que la sindéresis es un 
hábito en el entendimiento posible, lo que sucede es que con ello no 
se determina la cuestión, pues es preciso decir que la posibilidad de la 
existencia de la sindéresis como hábito en el entendimiento posible, de- 
pende del agente, ya que antes de que intervenga la función especifi- 
cadora de las especies, actualizadas por el entendimiento agente, el po- 
sible está indiferenciado, sin que pueda distinguirse hábito alguno en 
él. Así, pues, el entendimiento posible es sub-jectum del hábito, en cuan- 
to éste es principio de multiplicidad; pero el hábito depende formal- 


tus posibilis fáhiger macht zum Erkennen, welche ihn dem Objekte und Akte 
náher brimgt. Das Licht des Glaubens, lumen fidei, ist jene innere Stárkung 
des Intellektes, kraft welcher er den geoffenbarten Wahrheiten, ohne innere 
Erkenntnis derselben, seine Zustimmung gibt. Das lumen gloriae starkt den 
intellectus possibilis, damit er Gott selbst schauen kann. Da die natirliche 
Kraft des erschaffenen Intellektes zur Anschauumg Gottes nicht geniigt, so ist 
es nótig, dass durch góttliche Gnade seine Erkenntniskraft sich stárke und 
grósser werde. Unde diesen Zuwachs, diese Verstárkung der Erkenntniskraft 
nonnen wir Erleuchtung des Intellektes. Eim solches Lumen, eine solche Krif- 
tigung und Stárkung des intellectus possibilis zur Erkenmtnis der ersten Prin- 
zipien ist die naturliche Angage des Habitus der spekulativen Prinzipien und 
der Synteresis. Am schárfsgeht dies hervor aus dem Vergleich der Syrteresis 
mit dem Glaubenshabitus» (O. c., pág. 42-43). 

(13) «Aus diesen Vergleichspunkten ist gemau ersichtlich, dass die Anlage 
der Synteresis ein Lumen im intellectus possibilis ist, wie das Glaubenslicht 
sich ebenfalls im intellectus possibilis befindet. Beide sind sazu bestimmt, gewisse 
Wahrheiten zu erkennen und zwar jene Wahrheiten, welche den Menschen auf 
sein Ziel hinordnen» (O. c., pág. 43). 

(14) «Unde relinquitur quod habitus intellectivus sit principaliter ex parte 
ipsius intellectus, non autem ex parte phantasmatis, quod est commune animae 
et corpori. Et ideo diqaendem est quod intellectus psgibilis est subiectum 
habitus; illi enim competit esse subiectum habítus, quod est in potentia ad 
multa; et hoc maxime competit intellectui possibili, Unde imtellectus possibilis 
est subiectum habituum intellectualium» (Summa Theologiae 1-2, q. 50, a. 4). 
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mente del entendimiento agente, así como su causa eficiente debe atri- 
buirse a las especies. 

Naturalmente, de la causalidad formal y eficiente así considerada 
nace en el entendimiento posible, como causa material, un robusteci- 
miento, una especial disposición difícilmente movible, que es llamada 
por Renz, siguiendo al Aquinate, lumen, que indudablemente es la eua- 
lidad que recibe el nombre de hábito. 


Todo ello sería inútil sin una especial disposición, que está proba- 
da no por la existencia de ninguna de estas causas, sino por existir el 
aspecto práctico de nuestra mente, que matiza toda su estructura. 

Siguiendo la comparación con el lumen fidae, diremos que si éste 
es un especial fortalecimiento en el entendimiento posible, depende for- 
mal y eficientemente de la Gracia Divina, que causa el hábito en el 
entendimiento; de igual manera es causado el hábito de la sindéresis 
en el entendimiento posible mediante la eficiencia de las especies y la 
formalidad del entendimiento agente. La esencial distinción entre los 
dos términos de la analogía está precisamente en que la sindéresis es 
un hábito natural. Pero, ¿qué queremos decir al afirmar que la sindé- 
resis es un hábito natural? 

En la EII, el Aquinate afirma que algo es natural de dos modos: 
uno, porque es de la naturaleza de la especie, así es natural al hombre 
el ser risible; otro, porque es de la naturaleza del individuo, por ejem- 
plo, la salud de tal individuo depende de su especial complexión. En 
ambos casos puede establecerse aún una nueva distinción, a saber: cuan- 
do la propiedad en cuestión depende exclusivamente de la naturaleza 
de la especie o del individuo, y cuando tal propiedad depende en cierta 
manera de la naturaleza de la especie o del individuo, pero bajo otro 
aspecto depende de algún elemento exterior: así la salud de Pedro de- 
pende, en parte, de su complexión especial, pero en parte también de 
agentes externos, como el clima, alimentación, medicinas, etc. 

Para determinar en qué sentido puede decirse que un hábito es na- 
tural, es preciso antes saber en qué sentido entendemos el hábito. Ya 
que si entendemos el hábito como una disposición del sujeto en orden 
a su forma o naturaleza, esto es, si el hábito es una segunda naturaleza 
en orden a la naturaleza misma, no puede ser del alma, ya que ésta es 
forma completiva; debiendo ser, por tanto, un hábito del cuerpo o, en 
caso contrario, debe ser algo superior a la naturaleza misma, de lo cual 
puede el hombre ser partícipe, así, por ejemplo, si se trata de la Gracia. 
Si entendemos el hábito así, es natural en los dos sentidos antes seña- 
lados, pues es una disposición de la naturaleza que se debe a la especie 
humana, siendo por ello natural según la especie; pero porque esta es- 
“pecial disposición del sujeto adopta en él una caracterización especia- 
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lísima, determinada por factores de grado individual, podemos afirmar 
que tal disposición de tal sujeto es debida, en primer lugar, a la natu- 
raleza de la especie, pero también a la naturaleza del individuo. Y tam- 
bién puede ser, o totalmente debido a la naturaleza, o en parte debido 
a la naturaleza y en parte a factores exteriores. 

Mas si entendemos el hábito en orden a la operación, es propiamente 
del alma, ya que el alma no se determina a una sola operación, sino 
a muchas, para lo cual se requieren habitudes especiales. Y porque el 
alma es principio de operaciones por sus potencias, los hábitos son en 
el alma según sus potencias. Y en esta acepción del hábito, que es la 
que corresponde a la sindéresis, hemos de considerar que puede ser 
natural según la naturaleza de la especie o la del individuo. Es natural 
según la naturaleza del individuo, en cuanto se tenga el hábito de parte 
del cuerpo, que es principio material; pero es natural según la natu- 
raleza de la especie, en cuanto el hábito se posea de parte del alma, 
que, en cuanto forma del cuerpo, es principio específico. Pero en ninguno 
de estos casos el hábito puede totalmente ser debido a la naturaleza, 
en cuanto que el hombre no posee las especies innatas, sino que debe 
adquirirlas, y ellas han de producir la especificación del hábito, tanto 
en las potencias aprehensivas como en las operativas. 

Los hábitos naturales del hombre, debidos en parte a la naturaleza 
misma y en parte a los agentes exteriores, son, como decimos, unos, en 
las potencias aprehensivas, y otros, en las operativas. En las potencias 
aprehensivas se da la incoación del hábito natural, ya debido a la na- 
turaleza de la especie, ya a la del individuo; en el primer caso debe 
situarse el hábito de los primeros principios, pues de la naturaleza del 
alma intelectual conviene al hombre el conocimiento de los primeros 
principios, como, por ejemplo, que el todo es mayor que la parte; ahora 
bien, qué sea el todo y qué sea la parte no puede conocerse, a no ser 
por las especies inteligibles aportadas a la mecánica del conocimiento, 
por la fantasía y, anteriormente, por los sentidos. Pero el mismo há- 
bito, hic et nunc, depende también de la naturaleza del individuo, en 
cuanto que este hombre, debido a la disposición de sus órganos, es más 
apto para entender que otros, lo cual se debe a la necesidad de las po- 
tencias aprehensivas sensibles, que dependen del cuerpo, que es princi- 
pio material. 

Según lo dicho, y en cuanto que la sindéresis es un hábito de las 
potencias aprehensivas, es incoativamente natural según la naturaleza 
de la especie, aunque no incoativamente sea natural según la naturaleza 
del individuo, entendiendo que su naturalidad no es debida plenamente 
a la naturaleza, sino que depende también de agentes exteriores, como 
nos dijera Juan de Santo Tomás. 
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Vamos a realizar el resumen de lo hasta aquí dicho, siguiendo la 
q. 16 del De Veritate, que es donde de manera más detallada el Aqui- 
nate estudia la sindéresis. 

Esta cuestión comienza recogiendo una serie de opiniones sobre si 
la sindéresis es potencia o hábito, de las cuales y de las correspondien- 
tes respuestas nos ocuparemos más adelante. En el cuerpo del artículo, 
estas Opiniones se resumen así: 

A) Unos afirman que la sindéresis es potencia absoluta y distinta 
de la razón. 

: B) Otros dicen que es potencia absoluta, pero idéntica a la razón 
secundum rem, aunque diversam consideratione. Pues si se considera 
la razón como ratio ut ratio, esto es, en cuanto se raciocina o se infiere, 
se la denomina vis rationalis. Pero si se la considera ut natura, esto es, 
en cuanto naturalmente algo se conoce, se llama sindéresis. 

C) Otros consideran que se llama sindéresis a la misma potencia 
de la razón, con algún hábito natural. 

Para resolver la cuestión, Santo Tomás establece tres cosas. 

En primer lugar, hace válida la concepción de Dionisio en De divin. 
Nomin., según la cual, la sabiduría divina une el fin de las cosas pri- 
meras con el principio de las segundas, y puesto que el alma humana 
es inferior a la angélica, si se considera el modo de conocer de ambas, 
algo debe corresponderle del modo de conocimiento propio de los án- 
geles. 

En segundo lugar, debe considerarse en el ángel un doble conoci- 
miento: especulativo, uno, y práctico, otro. Luego debe existir en el 
hombre cierto conocimiento de tipo angélico, esto es, por el cual se al- 
cance la verdad sine inquisitione, tanto en lo especulativo como en 
lo práctico. 

En tercer lugar, así como en el alma humana existe cierto hábito 
natural, por el cual se reconoce los principios de las ciencias especu- 
lativas, que llamamos intellectus principiorum; así debe existir un há- 
bito de los primeros principios de lo operable, que son los principios 
del derecho natural, que es la sindéresis. Pero este hábito no existe en 
otra potencia, sino en la razón, a no ser que supongamos que el enten- 
dimiento es una potencia distinta a la razón, lo cual va contra lo ya 
demostrado. Pero advirtamos que aquí debe entenderse la ratio como 
virtus cognoscitiva, ya que la ratio como proceso de inferencia o dis- 
curso es un hábito también de esa virtus cognoscitiva. 

Así, pues, queda que el nombre de sindéresis debe aplicarse abso- 
lutamente a un hábito semejante al hábito de los primeros principios, 
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o a la potencia de la razón con tal hábito. Estas fórmulas no difieren 
entre sí, pues no incluyen duda a no ser en la significación del nom- 
bre (15). 

El acto propio de este hábito es juzgar, no mediatamente, esto es, 
llegando al juicio por un proceso racional, sino inmediatamente y de 
lo universal, pues el juicio en lo particular operable es un juicio de 
elección, que pertenece al libre arbitrio. Por el contrario, el juicio de 
la sindéresis se realiza en lo universal (16). 

Por último, hemos de afirmar que la sindéresis mo pertenece a la 
razón inferior ni a la superior, ya que es común a ambas. Pues en el 
hábito de los principios universales del derecho existen ciertas cosas 
que pertenecen a las razones eternas, como que Dios debe ser obede- 
cido; pero otras, que pertenecen a la razón inferior, ut pote secundum 
rationem eses vivendum (17). No queremos hacer hincapié en este pun- 
to, en cuanto deberemos tratar de él más detenidamente. 


5) Propiedades del hábito de la sindéresis. 


No alcanzaríamos totalmente la esencia de la sindéresis si no expli- 
citáramos sus propiedades. 

a) Es un hábito perfecto. 

Lo primero que debemos afirmar es que es un hábito perfecto, esto 
es, que está determinado a la verdad y al bien inexorablemente (18). 

Para probar esto, el Aquinate comienza, como en tantas otras oca- 
siones, estableciendo un analogado supremo. Afirmando para ello que 
la naturaleza tiende al bien en todas sus operaciones y a la conservación 
de lo que la naturaleza hace; por ello, en todas las obras de la natu- 
raleza, los principios son permanentes e inmutables, puesto que es ne- 
cesario que los principios permanezcan, ya que nada de lo que ha nacido 
de un principio podría tener alguna firmeza y certeza si éstos, sus prin- 
cipios, no fueran firmemente estables (19). 


(15) «Restad igitur ut hoc nomen synderesis vel nominet absolute kabitum 
naturalem similem habitui principiorum, vel nominet ipsam potentiam rationis 
cum tali habitu, Et quodcumque hoc fuerei, non multum differt; quia hoc non 
facit dubitationem nisi circa nominis sigmificatiomem» (De Veritate, a. 16, a. 1). 

(16) «Quod iudicium est duplex: in unmiversali, et hoc pertinet ad syn- 
deresim; et in particulari operabili, et hoc est iudicium electionis, et hoc per- 
tinet ad liberum arbitrium, (De Veritate, q. 16, a. 1, Ad. 15). 

(17) «Quod synderesis neque nominat rationem superiorem imferiorem, sed 
quid communiter habens se ad utrumque. In ipso enim habitu universalium 
principiorum iuris continentur quaedam quae pertinent ad rationes aeternas, 
ut hoc quod est Deo esse obediendum; quaedam vero quae pertinent ad rationes 
o utpote secundum rationem esse vivendum» (De Veritate, a. 16, a. 

(18) «Item, quod naturaliter imest, semper inest. Sed naturale est synderesis 
quod remurmuret malo» (De Veritate, q. 16, a. 2, S. c. 2). 

(19) «Natura in omnibus suis operibus bonum intendit, et conservationem 
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Si quisiéramos aclarar estas palabras, acudiríamos a la tesis de que 
nada existe en el efecto que no exista en la causa y de un modo mucho 
más perfecto. Y, además, todo lo que es mutable debe, necesariamente, 
reducirse a un principio inmóvil. 

Según esto, todo conocimiento específico debe derivar de otro, en 
el cual no puede caber erro», a cuya luz todo conocimiento específico 
puede ser examinado y desde el que toda verdad puede ser probada 
y aprobada, y todo error repudiado. Este conocimiento especial es el 
de los primeros principios, en los cuales está contenido implícitamente 
todo conocimiento específico, que explicitaremos por el desarrollo de 
éstos en el despliegue de la razón. Y si no supiéramos en el conoci- 
miento de estos principios una firmeza y estabilidad totales, sin que 
pueda mezclarse en él error alguno, no alcanzaríamos certeza alguna en 
el conocimiento consecuente a ellos, ya que la certeza de este último 
pende y depende de la certeza de los primeros (20). 

Luego si suponemos posible alguna certeza, esto es, alguna rectitud 
en el obrar humano, es necesario que esta rectitud nazca de unos prin- 
cipios permanentes, que posean una rectitud inmutable, a cuya luz 
pueda ser juzgada toda obra humana; así estos principios repudiarán 
toda maldad en nuestras acciones y asentirán a todo lo bueno de ellas (21). 

Ya hemos visto la necesidad de admitir estos principios, si se nos 
permite, diremos que hemos comprobado la evidencia fenomenológica 
con que se nos imponen, luego hemos de admitir en ellos una rectitud 
inmutable. Y como esta cualidad deberá ser trasladada al hábito por 
el cual estos principios se alcanzan, diremos que la sindéresis es un 
hábito perfecto, esto es, en el cual no cabe error, no cabe pecado (22). 

Ésta es una nota esencial de la sindéresis, con la cual enriquecemos 
nuestro concepto de ella, pues explicitamos su naturaleza. 


eorum quae per operationem naturae fiunt; et ideo in omnibus naturae operibus 
semper principia sunt permanentia et inmutabilia, et rectitudinem conservantia: 
principia enim manere oportet, ut dicitur in 7 Phys. Non enim posset esse aligua 
firmitas vel certitudo in his auase sunt a principiis, nisi principia essent fir- 
miter stabilita» (De Veritate, q. 16, a. 2). 

(20) «Et inde est quod omnia mutabilia reducuntur ad aliquod primum 
immobile. Inde est etiam quod omnis specifica cognitio derivatur ab aligua certis- 
sima cognitione circa quam error esse non potest, quae est cognitio primorum 
principiorum universalium, ad quae ommia illa cognita examinantur, et ex 
quibus omne verum approbatur, et omne falsum respuitur. In cuibus si aliquis 
error posset accidere nulla certitudo in tota sequenti cognitione inveniretur» 
(De Veritate, q. 16, a. 2). 

(21) «Unde et in operibus humanis, ad hoc auod in eis aliqua rectitudo esse 
possit, oportet esse aliquod principium permanens, quod rectitudinem immuta- 
bilem habeat, ad quod omnia opera examinantur; ita auod illud principium 
permanens ommni malo resistat, et omni bono assentiat» (De Veritate, a. 16, a, 2). 

(22) «Et hoc est synderesis, cuius officium est remurmurare malo, et inclinare 
ad bonum; et ideo concedimus quod in ea non possit esse peccatum» (De Veritate, 


a. 16, a. 2). 
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Mas la rectitud inmutable de los principios prácticos no es trans- 
ferible a nuestra acción. Si es cierto que la sindéresis sigue necesaria- 
mente el bien y no puede ser causa del mal o el error en nuestro obrar, 
no por ello transfiere a éste su inmutabilidad y perfección. Nuestra 
acción no se ejerce en el plano de lo universal, donde la sindéresis ac- 
túa; nuestra acción es siempre sobre lo operable, sobre lo contingente; 
por ello, debe existir un lazo de unión entre ambos planos, necesario 
y contingente, universal y concreto, el cual recibe el nombre de pru- 
dencia, hábito encargado de efectuar la aplicación de los principios uni- 
versales de la sindéresis al obrar cotidiano y existencial, 

Y aquí, en esta deducción, cabe el error, puede entrar el mal. La 
conciencia puede equivocarse en el último juicio práctico-práctico, crean- 
do por ello un monstruo, esto es, una acción torcida, un pecado. Pero 
de ello no es responsable la sindéresis, sino el proceso prudencial, ya 
que, por tratar de lo mutable, está colocado en el alma opinativa. 

En el orden estrictamente moral hemos de tener en cuenta que la 
sindéresis no perfecciona directamente nuestra voluntad, pues la per- 
fección de ésta nace con el ejercicio de las virtudes, y la sindéresis 
no realiza oficio de virtud. La sindéresis establece las mormas inmuta- 
bles del obrar, los principios supremos de éste en el plano de lo uni- 
versal, fijo e imperecedero, pero, además, en el mundo de la razón, esto 
es, en el mundo donde el dos más dos dan cuatro, el ser es el ser, y el 
todo es siempre mayor que la parte; por ello la sindéresis carece de 
contenido existencial, no puede ser considerada como virtud. Sin em- 
bargo, es el preámbulo de éstas, como la naturaleza, dice el Aquinate, 
es preámbulo para los dones divinos gratuitos, e incluso para los ad- 
quiridos. La sindéresis comienza enfocando nuestro ser hacia el bien, 
hacia la rectitud, hacia una consideración especial de la acción, para la 
cual el pecado es monstruoso y la virtud bella, donde el amor a Dios 
es lo primero y fundamental. Ésta es la preparatio animai de que nos 
habla Renz, que ha de seguir con el acto de la virtud, para alcanzar 
la realización de los principios en el momento existencial. 


b) Es un hábito permanente. 


En segundo lugar, debemos afirmar que la sindéresis es un hábito 
permanente, esto es, que no puede desaparecer del haber del hombre. 
Para entender lo cual es preciso que hagamos algunas distinciones 
previas. 

Podemos decir que un hábito ha dejado de existir en nuestro haber 
de dos modos: 1) Porque desaparezca el lumen que lo constituye. 2) Por- 
que el lumen sea inoperante, esto es, que haya desaparecido su acto. 
Y dentro de este segundo modo podemos distinguir: a) Que la desapa- 
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rición del acto sea debido a una imposibilidad extrínseca al hábito 
mismo, por ejemplo, si por una lesión corporal desaparece el acto de 
un hábito del espíritu; b) Que la desaparición se daba al ejercicio de 
otro hábito, que absorba a éste. 

Según esta triple distinción, debemos considerar si es posible la des- 
aparición de la sindéresis del haber de nuestros días. 

En cuanto al primer modo, hemos de negar rotundamente que la 
sindéresis pueda extinguirse, de igual manera que sería imposible se 
extinguiera la luz del entendimiento agente, por la cual se posibilita 
la adquisición de los primeros principios, ya que esta luz es propia 
de la naturaleza del alma, y por serle natural y propia, sólo podía 
extinguirse al hacerlo ella o bien dejando de ser tal cual es. 

Y esto, porque al extinguirse un propio de una determinada natura- 
leza, hace que ésta deje de ser la misma, ya que no puede explicarse 
la desaparición por un cambio o desarrollo, pues en éstos puede des- 
aparecer un accidente, algo que no se derive inmediatamente de la esen- 
cia, pero no así algo propio de esa esencia y que debe manifestarse 
allí donde tal esencia existe. Por lo cual, «simpliciter» no puede ex- 
tinguirse el «lumen habituale», que llamamos sindéresis. 

Por otra parte, los hábitos cuyo sujeto es inmcorruptible no pueden 
corromperse per accidens. Sin embargo, hay hábitos que, aunque están 
principalmente en un sujeto incorruptible, secundariamente están en 
un sujeto corruptible, así la ciencia y todos los hábitos intelectuales que 
principalmente están en el entendimiento posible y secundariamente en 
las fuerzas aprehensivas sensitivas; y así no pueden corromperse per 
accidens de parte de su sujeto principal, aunque sí puede acaecerles 
corrupción de parte de su sujeto secundario, aunque ello no les afecta 
más que secundum quid, como inmediatamente veremos. 

Así, pues, es preciso ver si el hábito de la sindéresis es corruptible 
per se. Ahora bien, para que la sindéresis fuera corruptible por sí, de- 
bería existir contrario suyo o de su causa, pues se dice que alguna for- 
ma se corrompe por su contraria. Mas es manifiesto que las especies 
inteligibles existentes en el entendimiento posible no tienen ningún 
contrario, ni tampoco el entendimiento agente, que es su causa. Luego 
todo hábito que está en el entendimiento posible y es causado inme- 
diatamente por el entendimiento agente no puede ser corruptible ni 
per se ni per accidens. 

Mas puede ser corruptible per accidens según su sujeto secundario. 
Así, entendiendo la desaparición en la primera acepción del segundo 
sentido, ésta puede darse, pero ello no implica la desaparición del lu- 
men habituale, Cualquiera de las lesiones psico-somáticas que entran 
en el cuadro de enfermedades mentales, puede, desde el momento que 
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afectan al desarrollo racional del individuo, afectar al ejercicio de la 
sindéresis, y quedar, por ello, suprimido su acto. Mas esto queda redu- 
cido a una situación patológica del hombre concreto, sin afectar, por 
tanto, los constitutivos metafísicos de la persona (23). 

Los problemas que de tal situación patológica derivan son ajenos 
totalmente a nuestra investigación, y, por Otra parte, están tratados y con- 
siderados ampliamente en la psicología y en la ética. 

En cuanto al segundo modo posible de desaparición del acto de la 
sindéresis, la consideración es diversa, pues en este caso no desaparece 
el juicio universal, propio de este hábito, sino que lo que desaparece 
es la aplicación al obrar concreto. Los vicios dominantes absorben la 
consideración de los principios, porque absorben el juicio prudencial: 
la prudencia y las otras virtudes importantes, por el predominio de 
los hábitos viciosos, dejan sin eficacia el juicio universal, pero éste 
sigue existiendo, sigue representando una realidad en un rincón, todo 
lo olvidada que se quiera, de nuestra conciencia, mas existiendo. 

Aquí no es, como en el modo anterior, una obnubilición del há- 
bito por un trastorno psico-somático, que impide, por conturbación del 
medio, el ejercicio del lumen; el problema es otro muy distinto, de 
más importancia moral, puesto que es el caso del empedernido, que 
precisamente por serlo, ha perdido o, al menos, obnubilado los recursos 
naturales para realizar su vida de acuerdo con su propia contextura 
metafísica (24). 

Ahora bien, en los casos en que admite el Aquinate la desaparición 
del hábito de la sindéresis, no se extingue ésta simpliciter, sino secun- 
dum quid, luego es necesario postular que este hábito no puede desapa- 
recer de nuestro haber, es un hábito permanente. 


(23) «Uno modo ut dicatur actus synderesis extingui, in auantum actus 
eius omnino intercipitur. Et sic contingit actum synderesis extingui et in non 
habentibus usum liberi arbitrii, nec aliguem usum rationis: et hoc propter impe- 
dimentum proveniens ex laesione organorum corporalium, a quibus ratio nostra 
accipere indiget» (De Veritate, q. 16, a. 3). 

(24) «Alio modo per hoc quod actus synderesis ad contrarium deflectatur. Et 
sic impossibile est in universali iudicium synderesis extingui: in particulari 
vero operabile extinguitur quandocumque peccatur in eligendo. Vis enim concu- 
piscentiae vel alterius passionis ita rationem absorbet, nt in eligendo synderesis 
universale iudicium ad particularem actum non applicet. Sed hoc non extin- 
guit synderesis simpliciter, sed secundum quid» (De Veritate, q. 16, a. 3) 
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EL CONTENIDO DE LA SINDÉRESIS 
1) Introducción. 


A través de nuestra investigación en el capítulo anterior hemos al- 
canzado la definición de la sindéresis y su significado en la practicidad 
humana; mas debemos ahora enfrentarnos con un problema totalmente 
distinto, para que desde su determinación y aclaración tengamos una 
nueva perspectiva del objeto de nuestro trabajo; es éste la determina- 
ción del contenido de la sindéresis. 

La sindéresis es un hábito de nuestra virtus cognoscitiva en su ver- 
tiente práctica, con unas notas definitorias muy precisas y una especial 
naturaleza; su objeto es el bien, y su acto, juzgar; mas, ¿cuál es el 
contenido noético de esta estructura psicológica? 

Debemos tener presente todo lo alcanzado hasta este momento para 
poder comprender el planteamiento de la nueva investigación, El cual 
es, en este punto, desglosar del acto de la sindéresis lo alcanzado en él, 
para poder examinarlo separadamente, pero sin que por ello desconec- 
temos totalmente la estructura psicológica y el contenido noético. 

El desglosar en una acción exterior la operación y lo operado no 
ofrece dificultad alguna, ya que mientras la operación queda en el 
agente, lo operado queda fuera de él, así, por ejemplo, es evidente la 
distinción entre la acción de construir una casa y la casa construída, 
la acción de recorrer un camino y el camino andado. Pero en el obrar 
de la razón, la distinción ya no se presenta con tanta evidencia, pues 
el efecto del acto permanece inmanente al sujeto, sin que pase a cons- 
tituir nada distinto de él. Pero, sin embargo, debe distinguirse entre 
el acto de inteligir o razonar y lo inteligido o razonado. Distinguimos 
el acto del hábito por el cual se intelige inmediatamente un principio 
o la noción de algo, y este principio o esta noción; de igual manera 
distinguimos el acto de la razón, por el cual se define, se juzga o se 
razona, y lo definido, juzgado o razonado. 

Pero ya hemos repetido muchas veces que la razón práctica realiza 
sobre lo operable las mismas funciones que la razón teórica ejecuta 
sobre lo especulable. Así, el movimiento de la razón práctica nos re- 
mite necesariamente, como ya hemos demostrado, a un conocimiento 
simple e inmediato, en el cual el proceso se resuelve en sus dos mo- 
mentos radicales, esto es, en el inicio y en el fin; momentos que dicen 
orden a la acción, como la intelección de los principios especulativos 
del proceso racional. 

Ahora bien, las proposiciones universales de la razón práctica, al- 
canzadas inmediatamente, que constituyen los principios del obrar, en 
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cuanto se ordenan a la operación, tienen razón de ley. Y esto porque 
precisamente se define la ley como cierta regla y mdida del acto, en 
cuanto induce a obrar o no obrar, realizar o no realizar determinadas 
acciones. 

Con este planteamiento del problema damos una primera definición 
o limitación del mismo, conceptuando el contenido de la sindéresis, esto 
es, aquello que ésta alcanza en su acto es ley, en cuanto que los juicios 
universales e inmediatos que la sindéresis formula regulan y miden 


nuestro obrar. 


2) El bien, «primum cognitum» de la razón práctica. 


Hemos de explicar ahora cómo llega la razón práctica al estableci- 
miento de los primeros principios, ya que en el proceso de las poten- 
cias aprehensivas existe un orden, que es necesario descubrir y precisar 
para establecer con ello lo que propiamente especifica el acto de la 
potencia y de dónde nace el contenido noético de la misma. 

Santo Tomás nos dice que lo primero que cae en la aprehensión 
del entendimiento especulativo es el ser, cuya intelección se incluye en 
todas y cada una de las aprehensiones del entendimiento teórico. Y de 
la aprehensión del ser nacen los primeros principios especulativos. 

Así, el primer principio indemostrable que alcanza el entendimiento 
especulativo es, en palabras del Aquinate, que non est simul affirmare 
et negare, el cual se funda inmediatamente sobre las razones o concep- 
tos de ente y no-ente. Y sobre este primer principio se fundan todos 
los demás principios especulativos. 

Ahora bien, el objeto de la razón práctica no es el ser, sino el bien 
ordenable al obrar bajo razón de verdadero. Pero el bien en el orden 
de los conceptos es posterior al ser, que es lo primero que capta nues- 
tra inteligencia, aunque ser y bien se identifican en la realidad. Así, 
por tanto, hemos de convenir que el hombre, que está en contacto con 
el ser por el entendimiento especulativo, descubre elementos, en la for- 
ma inteligible, atrayentes, momento éste de la intelección del bien, pre- 
vio a la especificación de la voluntad (25). Previo a la especificación, 
pero no a la intención de la tendencia: «El bien es el fin; no hay 
bien en el ser más que si hay "tendencia hacia”, si el ser existe con 


_ (25) «Voluntas enim, ut dictum est, sic se habet in rebus intellectualibus 
sicut naturalis inclinatio in rebus naturalibus, quae et naturalis appetibus dicitur. 
Ex hoc autem oritur inclinatio naturalis, quod res maturalis habet affinitatem 
et convenientiam secundum formam, quam diximus esse inclinationis principium 
cum eo ad quod movetur, sicut grave cum loco inferiori. Unde etiam hine oritur 
omnis inclinatio voluntatis, quod per formam intelligibilem aliquid aprehenditur 
ut comveniens vel afficiens. (Summa contra gentiles», L. IV, e. 19.) 
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una finalidad; todo ser existe con vistas a realizar su bien; tiende a su 
perfección, lo cual viene a decir que todo tiende a ser plenamente él 
mismo, a realizarse plenamente, a ser plenamente lo que es» (26). 

Pero este descubrimiento del bien es fruto del entendimiento prác- 
tico. Pues así como el ser es lo primero que cae en la aprehensión del 
entendimiento especulativo, así el bien es lo primero que cae en la 
aprehensión del entendimiento práctico; éste abre la inteligibilidad del 
bien, y por esta apertura la voluntad se mueve hacia él. 


Con precisas palabras de Raeymaeker: «Lo que es agradable nos 
atrae, y, por otra parte, todo lo que corresponde a nuestros deseos nos 
agrada. Ampliando el sentido del término bien, se llama bueno lo que 
responde a cualquier necesidad psíquica e incluso a toda tendencia, cual- 
quiera que sea, consciente o no: «bonum est quod omnia appetunt». 
En este sentido, el bien satisface la tendencia, la hace cesar colmán- 
dola, le pone un término, un fin: el bien es el término final. Y como 
la tendencia sigue necesariamente una dirección y está orientada hacia 
una meta determinada, el bien que está al «término» de la tendencia es 
también su fin, es decir, la meta apetecida, el fin que se quiere alcan- 
zar: «bonum habet rationem finis» (27). 


Bien y ser, decimos, son en la realidad una misma cosa. Su distin- 
ción radica tan sólo en nuestra mente, precisamente en tanto en cuanto 
somos capaces de captar por el entendimiento práctico la razón de ape- 
tibilidad del ser. La intelección teórica del ente no nos mueve hacia él; 
la pura especulación, si sólo existiera ella, mo mos movería a amarlo. 
Pues la voluntad se mueve por el bien, pero el bien supone un espí- 
ritu que relacione el ser con un fin, y el espíritu establece esta rela- 
ción por el entendimiento práctico. Es por ello la importancia funda- 
mental del intelecto práctico en la estructura de nuestra alma, pues por 
él llegamos a descubrir la apetibilidad del ser, como algo digno de ser 
alcanzado y capaz de satisfacer nuestra tendencia. De este concepto de 
bien nació la definición aristotélica de que «el bien es lo que todas las 
cosas apetecen» (28). 

Afirmamos que el bien es lo que todos apetecen, y lo apetecible tiene 
razón de fin, concluyendo que el bien tiene razón de fin; pero si el 
bien tiene razón de fin en cuanto apetecible, la atracción del fin estará 


(26) Jacques LrECcLERCQ, Las grandes líneas de la Filosofía Moral. Madrid, 

e 
An ola DE RAEYMEKER, Filosofía del ser. María Dolores Mouton y Valentín 
García Yebra. Biblioteca Hispánica de Filosofía, Madrid, 1956, P. 312 

(28) «Bonum et ens sunt idem secundum rem: sed lifferunt secundum 
rationem tantum. Quod sic patet. Ratio enim boni in hoc consistit, quod aliquid 
sit appetibile: unde Philosophus, in 7] Ethic, dicit quod bonum est quod emnia 


appetunt» (Summa Theologiae, 1, q. 5, a. 1). 
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en función de su apetibilidad, que estará, a su vez, en función del grado 
de bondad. Según esto, la máxima apetibilidad coincidrá con la má- 
xima bondad, y ésta, con la atracción final máxima. Así podemos deter- 
minar cómo, en la captación del bien, el hombre se encara al Bien Su- 
premo, que es Dios. «Cuando el hombre cree percibir una finalidad en 
las cosas, cuando trata de determinar esta finalidad, afirma implícita- 
mente la existencia de Dios; pues no hay finalidad, no hay naturaleza, 
no hay tipos ideales más que si hay un espíritu creador que los ha he- 
cho ser en virtud de una intención o de un fin que quiere realizar» (29). 
Pero dejemos esta disgresión, porque no concierne a nuestro tema. 

Así, pues, el fin es primum cognitum de la razón práctica, que es 
captado por la sindéresis, hábito de los primeros principios prácticos. 
Y este descubrimiento del bien y, por tanto, del fin podríamos decir que 
es el primer principio que formula la sindéresis, ya que el fin, no sólo 
para el apetito, sino también para lo operativo, es como un principio 
indemostrable en lo especulativo, pues en el orden práctico todo lo que 
ha de hacerse se resuelve en el fin, como en lo especulativo se deducen 
las conclusiones de los principios. 

Pero si la sindéresis abre la inteligencia al bien como fin a que debe 
tender la acción, esto no determina el contenido del hábito, pues es tan 
sólo su indicio. Y esto porque es precisamente en esa apertura en la 
que comienza la función del hábito de la sindéresis, ya que desde la 
apertura que ella instaura emite sus juicios sobre el bien acerca de la 
verdad de su razón de fin, juicios que son los primeros principios práe- 
ticos, a los que hemos conferido razón de leyes. 


3) El primer principio práctico. 


El primer principio que la sindéresis formula está basado directa- 
mente en la captación del bien, de igual modo que decimos que el 
primer principio del hábito de los primeros principios especulativos es- 
taba apoyado directamente en la captación del ser. 

De la consideración del bien como fin nace la captación de aquél 
como lo apetecible para todos, es decir, como lo apetecible en sí y por 
sí. Luego lo que es apetecible por sí es lo que debe buscar el hombre 
en su ejercicio vital, aquello que debe seguir y perseguir en su acción, 
y lo único capaz de calmar su apetibilidad. 

Mas tan inmediata como la afirmación del bien lo es su negación, 
de aquí que se descubra el mal como reconocimiento de la negación del 
bien, esto es, como no-bien. 

El mal es la negación del bien o la privatio boni. Si es privación de 


(29) Jacques LEcLERCQ, O. C. P. 266. 
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un bien debido, el mal es entonces en un sujeto bueno, pero entonces 
«el sujeto del mal que se dice ser un bien no es, naturalmente, el bien 
al que se opone el mal y del que justamente es privación» (30); por 
lo tanto, el mal como no-bien no tiene existencia propia. «Es; pero la 
palabra ser así empleada no designa una existencia natural, no tiene 
más valor que el de cópula, que sirve para unir los elementos de un 
juicio verdadero» (31). 

Así, pues, el mal que la sindéresis compara al bien como su nega- 
ción es inexistente ontológicamente hablando, pero se dice mal porque 
es la negación del fin, es decir, el mal es la negación del fin principio 
de la acción, por ello una acción que no alcanza el fin que debe alcan- 
zar se mueve por el mal, esto es, se mueve por un fantasma. 

Pero la no existencia no es apetecible por sí misma y no puede, por 
tanto, constituir de suyo un fin. Mas puede desearse accidentalmente, 
como la apariencia de un bien. Esto es una modificación subjetiva del 
orden ontológico en virtud del deseo de un determinado modo de ser, 
del que no puede uno sentirse privado, ya que su privación nos aparece 
como un mal, cuando en realidad sería bien, pues nacería al desaparecer 
el supuesto bien fantasmagórico, que nos encubre el bien real (32). 

Y de esta comparación entre el bien y el no-bien nace la formula- 
ción del primer juicio de la sindéresis, «debe hacerse el bien y evitar 
el mal». Y sobre este primer principio se fundan todos los otros, que 
constituyen el contenido de la sindéresis y que, como veremos, se ha 
denominado «ley natural». 

Ahora bien, a lo largo de toda nuestra investigación hemos venido 
comparando la sindéresis con el hábito de los primeros principios es- 
peculativos, y conviene que comparemos en este momento la estructura 
lógica del juicio primero de la sindéresis y de los primeros principios 
teóricos, para establecer sus diferencias y caracterizar de manera precisa 
los principios de la sindéresis. 

Los primeros principios especulativos son evidentes por sí y nece- 
sarios y mueven a certeza absoluta, porque no incluyen contingencia al- 
guna. Pero los principios prácticos están dirigidos a la acción, y en 
tanto en cuanto están dirigidos a ésta incluyen contingencia, porque las 
acciones humanas.son contingentes. Mas ya hemos explicado suficiente- 


A —_——_— 

(30) A. D. SERTILLANGES, El problema del Mal. Madrid, 1941, EA 

(31) A. D. SERTILLANGES, O. Cc. P. 260. : 

(32) «Non esse secundum se non est appetibile, sed per accidens: inquantum 
scílicet ablatio alicuius mali est appetibilis, quod malum auidem aufertur per 
non esse. Ablatio vero mali non est appetibilis, nisi imauantum per malum 
privatur quodam esse. Illud igitur quod per se est appetibile, est esse: non esse 
vero per accidens tantum, inguantum scilicet quoddam «esse appetitur, quo 
homo non sustinet privari. Et sic etiam per accidens non esse dicitur bonum» 


(Summa Theologiae, I, q. 5, a. 2, ad 3). 
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mente que la sindéresis no formula sus juicios sino en el plano de lo 
universal y necesario, aunque en cuanto hábito de la razón práctica 1n- 
cluyan practicidad, esto es, contingencia. 

La cuestión está en ver cómo incluyen los juicios de la sindéresis el 
elemento contingente de la practicidad. El juicio de la sindéresis se 
dirige a la acción en forma de mandato o consejo, descubriendo el bien, 
esto es, el fin en abstracto a que deben tender las acciones humanas 
en cada una de sus apetencias. Pero la formulación de los principios 
prácticos que utiliza la prudencia en su ejercicio y que incluyen la con- 
tingencia de la acción de una manera próxima se resuelven en los jui- 
cios universales de la sindéresis, que sólo incluyen ésta de una manera 
remota y que, como decimos, sólo mueve por mandato o consejo. Y a 
éstos es a los que llamamos primeros principios, porque muestran de 
una manera evidente e inmediata la conveniencia de los términos pru- 
denciales, conveniencia nacida del descubrimiento del bien como fin del 
obrar humano en sus diversas apetencias. 

En estas líneas intentamos hacer resaltar la evidencia de los juicios 
de la sindéresis, pero limitamos implícitamente el campo de esa evi- 
dencia. Y esto porque la evidencia de la sindéresis queda en el plano 
de la formulación de sus juicios, esto es, en lo universal y abstracto. 
La sindéresis ordena la ejecución del bien en abstracto, pero se señala 
el objeto concreto del bien, y para descender a éste es preciso la inter- 
vención de conocimientos mediatos, es decir, es precisa la intervención 
del proceso racional, práctico, pero obra de la razón discursiva, resultan- 
do lo que afirma Leclerq: «Ciertos principios simples constituyen, es 
cierto, para el espíritu una evidencia inmediata, análoga a la evidencia 
sensible para los sentidos; tales son los primeros principios de lo inte- 
ligible y los primeros principios del obrar que se expresan por la sin- 
déresis; pero tan pronto como interviene el razonamiento, el espíritu 
vacila, y la fuerza de la evidencia disminuye a medida que el razona- 
miento ha de intervenir más» (33). 

Y ésta es la forma de imperio de la sindéresis sobre el actuar hu- 
mano. Forma de imperio que hemos de comprender como mando de 
la razón sobre los actos. Y esto porque la razón es la regla y medida 
de los actos humanos, en cuanto que es principio de los mismos, pues 
la razón es quien ordena el fin, principio del obrar; y como en cual. 
quier género aquello que es principio es regla y medida en ese género, 
es evidente que la razón lo es en el humano obrar. Mas mando político, 
no despótico, como ya dijimos. 


(33) JAcques LECLERCQ, O. C., PP. 301-32. 
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4) Los demás principios de la sindéresis. 


Decíamos más arriba que el juicio de la sindéresis mandaba la ae- 
ción, descubriendo el fin a que deben tender las acciones humanas, en 
cada una de sus apetencias. 

Ahora bien, si desde el descubrimiento del bien en abstracto la sin- 
déresis enuncia el primer juicio de la acción, la consideración del bien, 
fin de las apetencias esenciales del hombre, dará lugar a nuevos prin- 
cipios del obrar. 

Y hay en el hombre, primeramente, el deseo del bien propio de 
su naturaleza, al que tiende como todo ser lo hace para el logro de su 
conservación según exigencias de su propia naturaleza. Así, pues, además 
de aquellos principios derivados inmediatamente de la aprehensión del 
bien, integrarán el contenido de la sindéresis aquellos que se refieran 
a la conservación de la vida y a la evitación de los males contrarios 
a la vida misma (34). 

Hemos de distinguir el bien propio de la naturaleza humana, en 
cuanto ser racional, del bien de la misma, común con la naturaleza de 
los demás animales. 

Ha de ser éste un bien más particular, más concreto. Sobre la apre- 
hensión de este bien nacerán los juicios que regulen su apetencia, o me- 
jor, las acciones que persigan su logro, para apartarlas de falsos fines 
que engendrarían una acción mala. En este orden de fines podemos en- 
cerrar la procreación o conservación de la especie y otros de este gé- 
nero (35). 

Pero existe aún un orden más de fines, que tienen su origen inme- 
diatamente en la naturaleza racional del hombre, y que se fundan, 
por tanto, en lo que constituye su propia esencialidad. Es éste el orden 
de los fines más nobles, porque orientan a la prosecución y desarrollo 
de lo que de más noble posee el hombre. Hablamos aquí de cosas que 
tienen en sí mayor riqueza de ser, que pueden tener en nuestra mente. 
Dentro de este orden de fines encuadramos los que ordenan al bien co- 
mún, a la justicia, a la sabiduría, a la paz, al amor a Dios. 

Y según estos órdenes de fines propios del hombre, la sindéresis 
establece sus juicios sobre ellos, produciendo su propio contenido, al 


(34) «Inest enim primo inclinatio homini ad bonum secundum naturam in 
qua communicat cum omnibus substantiis: prout scilicet auaelibet substantia 
appetit conservationem sui esse secundum suam naturam. Et secundum hanec 
inclinationem, pertinet ad legem naturalem ea per quae vita hominis conservatur, 
et contrarium impeditur» (Summa Theologiae, 1-2, q. 94, a. 2). 

(35) «Secundo inest homini inclinatio ad aligua magis specialia, secundum 
naturam in qua communicat cum ceteris animalibus. Et secundum hoc, dicuntur 
ea esse de lege naturali quae natura omnia animalia docuit, ut est coniunctio 
maris et feminae, et educatio liberorum, et similia» (Summa Theologiae, 1-2, q. 


94, a. 2). 
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que se ha llamado ley natural. Ahora bien, todos estos preceptos, na- 
cidos del primero ya enunciado, no quebrantan la unidad del contenido 
de la sindéresis o ley natural, en cuanto emanaciones que son de uno 
sólo (36). 

Al contenido de la sindéresis se le ha denominado ley natural, en 
cuanto que está formado por los preceptos que regulan las acciones, que 
persiguen todas nuestras inclinaciones naturales (37). 


5) La ley natural no es un hábito. 


La sindéresis y la ley natural se diferencian como la acción y lo 
hecho, como se dijo; la sindéresis es la estructura que juzga, y la ley 
natural, lo enunciado en el juicio; por lo tanto, la sindéresis debe ser 
tenida por un hábito de la virtud cognoscitiva en su vertiente práctica, 
pero no así la ley natural. 

No puede considerarse como un hábito en sentido propio porque, 
como decimos, la ley natural es una obra de la razón, y el hábito no 
tiene nunca calidad de obra, sino de causa o medio por el cual la obra 
se realiza. El hábito designa capacidad de realización, pero lo realizado 
no es el hábito; así, quien tiene el hábito de la ciencia puede llegar 
a producir, por la capacidad que él le da, una obra científica; mas ella 
no es el hábito, sino el producto del hábito (38). 

Tan sólo por extensión puede designarse hábito a la ley natural, pero 
esto impropiamente. Sin embargo, se llama fe a las cosas que creemos 
por el hábito o virtud de la fe, porque extendemos la conceptuación 
de aquello mediante lo cual se llega a la posesión de algo, a lo poseído 
en su mediación. Pero en el caso de la sindéresis, como en el del há- 
bito de los principios especulativos, los juicios alcanzados por ambas 
capacidades no constituyen un hábito, aunque lo sean dichas capaci- 


dades. 


(36) «Omnia ista praecepta legis naturae, inquantum referuntur ad unum 
primum praeceptum, habent rationem umius legis naturalis» (Summa Theologíae, 
1-2, q. 94, a. 2, ad: 11): 

(37) «Synderesis dicitur lex intellectus nostri, inguantum est habitus con- 
tinens praecepta legis naturalis, quae sunt prima principia operum humanorum» 
(Summa Theologiae, 1-2, q. 94, a. 1, ad 2). 

(38) «Uno modo, proprie et essentialiter: et sic lex naturalis non est habitus. 
Dictum est enim supra (q. 90, a. 1, ad 2) auod lex naturalis est aliauid per 
rationem constitutum: sicut etiam propositio est quoddam opus rationis. Non 
est autem idem quod quis ayit, et quo quis agit: aliquis enim per habitum 
grammaticae agit orationmem congruam. Cum igitur habitus sit quo qauis agit 


non potest esse quod lex aliqua sit habitus proprie et essentialiter» (Summa 
Theologiae, 1-2 q. 94, a. 1). 
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6) La sindéresis y las virtudes. 


Josef Pieper, en su opúsculo Traktat iiber die Klugheit, reciente- 
mente traducido al castellano (39), inicia su estudio con las siguientes 
palabras: «De entre los diferentes principios que informan la doctrina 
clásico-cristiana de la vida, ninguno producirá tan viva extrañeza al 
hombre de nuestros días, sin excluir al cristiano, como este que enun- 
ciamos a continuación: que la virtud de la prudencia es la «madre» 
y el fundamento de las restantes virtudes cardinales: justicia, fortaleza 
y templanza; que, en consecuencia, sólo aquel que es prudente puede 
ser, por añadidura, justo, fuerte y templado; y que si el hembre es tal, 
lo es merced a su prudencia» (40). 

Esta doctrina, que es afirmada por Santo Tomás, ha de facilitarnos 
establecer las relaciones de la sindéresis con las virtudes, puesto que la 
prudencia es la reina de ellas y éstas le pertenecen como a su reina, in- 
cluyéndose en la definición de todas las virtudes morales la recta razón 
de la prudencia. Y ha de facilitarnos la labor, porque será suficiente 
para comprender esta relación que la establezcamos entre la sindéresis 
y la prudencia tan sólo, pues ésta es la que aportará a las demás vir- 
tudes la relación de la sindéresis. 

La prudencia es una virtud radicada en la razón, tiene un aspecto 
intelectual, una dimensión cognoscitiva; y otro aspecto imperativo, ya 
que lo esencial de la prudencia está precisamente en transformar su 
saber informativo en imperio prudente. 

La prudencia se distingue de las otras virtudes morales según la 
razón formal distintiva de las potencias, ya que, como decimos, la pru- 
dencia es en las potencias intelectivas, mientras que las demás virtudes 
morales lo son en las potencias apetitivas. Y en esta doble dimensión 
de la prudencia está su primacía sobre las virtudes morales, pues la 
prudencia aprehende la realidad para ordenar después el obrar y el que- 
rer, y en este aspecto es donde debemos anclar su relación con la sin- 
déresis. 

La finalidad de las virtudes morales es lograr el bien humano, la 
realización del hombre en el despliegue de su vida, conduciéndole acto 
por acto al logro de sus fines y de su fin. Pero entendamos que esta 
finalidad está en disponer al hombre para alcanzar el fin, sin que sea 
oficio de las virtudes proponer éste. De aquí que la consideración de 
las virtudes nos lleye a considerar de qué modo preexiste el fin para 
el hombre, a quien las virtudes proponen el camino para su alcance, 

La preexistencia del fin ha de entenderse como presencia del fin en 


(39) Joser PriepER, La Prudencia. Madrid, 1957. 
(40) Joser PIEPER, O. C. P. 57. 
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el horizonte del hombre, y este modo de preexistencia del fin sólo pue- 
de realizarse a través de una presencia cognoscitiva, y dado que el fin 
del hombre es el bien, su alcance sólo puede venir dado por aquella 
capacidad capaz de descubrirlo en el mundo ontológico del ser. Y la 
función de incorporar esa presencia, hemos repetido muchas veces, es 
oficio de la sindéresis; luego la presencia del fin que ha de determinar 
el movimiento de las virtudes para su logro ha de venir dada por la 
sindéresis, que determina el conocimiento natural de fin, conocimiento 
que habrá de ser ratificado, para que se constituya, en definitiva, como 
fin, por la aceptación de la voluntad. 

La distinción de la preexistencia del fin que realiza el Aquinate pue- 
de verse con más claridad comparándola con lo que nos dice sobre este 
punto en De Veritate. Pues la preexistencia de los fines del obrar en 
el hombre puede ser doble, a saber: como pre-sencia cognoscitiva, como 
señalábamos; conocimiento éste que pertenece al entendimiento, prin- 
cipio del proceso ejecutivo, de igual manera que es principio del pro- 
ceso cognoscitivo teórico, mediante el hábito de la sindéresis; y como 
affectio, esto es, como inclinación natural del hombre a sus fines en el 
orden de lo agible, en cuyo caso esta preexistencia viene dada por las 
virtudes morales. Ahora bien, este modo de preexistencia en el hombre 
de sus fines vitales es segundo, con respecto al modo de presencia cog- 
noscitiva, natural e inmediata, producida por el hábito de la sindéresis, 
pues viene deducida de ella como las conclusiones de los principios, en 
el orden especulativo. Puede verse esto con toda claridad si tenemos 
en cuenta que la prudencia, para ser recta razón del obrar, debe de 
estar de acuerdo con la razón, es decir, tiene que salvar los principios 
de la razón, que son, repetimos una vez más, los fines del obrar; luego 
la disposición al fin es un cierto proceso racional, derivado de la pre- 
sencia del fin o de los fines, natural e inmediata, aportada por la sin- 
déresis. 

Mas como ya hemos determinado el papel de la prudencia con res- 
pecto a las demás virtudes, deberemos concluir en este momento que 
la presencia del fin la ofrece la sindéresis a la prudencia, que deter- 
minará los medios para su alcance en todos los actos de las virtudes. 

«Por lo demás, la unidad viva de sindéresis y prudencia no es otra 
cosa que lo que solemos denominar ”la conciencia”.» 


«La prudencia o, mejor, la razón práctica perfeccionada por la virtud 
de la prudencia es, vale decir, la "conciencia de situación”, a diferencia 
de la sindéresis o conciencia de principios. La sentencia de la sindéresis 
es, como el principio de contradicción respecto al saber concreto, el 
supuesto y el terreno por donde caminan los actos concretos de imperio 
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de la "conciencia de situación”. Y sólo en estos actos alcanza la sindé- 
resis su relación última» (41). 

De esta manera vemos depender los actos de las virtudes de la ley 
enunciada por la sindéresis. Ahora bien, debemos también distinguir en 
esta incorporación de los actos de las virtudes al contenido de la sin- 
déresis, esto es, a la ley natural. 

Y esto porque de dos maneras podemos entender lo expresado en 
los términos actos de las virtudes: un modo, en cuanto actos virtuosos, 
O, mejor, en cuanto los actos son virtuosos; y otro, en cuanto son tales 
actos, considerados en sus especies de tales (42). 

Considerando los actos de las virtudes en cuanio virtuosos, hemos 
de estimarlos como actos propios y dependientes de la ley natural, en 
cuanto a la ley natural pertenece todo aquello que el hombre hace in- 
ducido por su inclinación natural, en la prosecución de sus fines pro- 
pios. Y esto perque la inclinación natural a la operación conveniente 
para sí de un determinado ser se sigue de su forma, y dado que el alma 
racional es la forma propia del hombre, la inclinación natural del hom- 
bre es obrar según su naturaleza racional. Y como hemos venido de- 
mostrando, las virtudes posibilitan el logro de los fines propios del hom- 
bre descubiertos por la razón práctica, a través del hábito de la sin- 
déresis y explicitados por los juicios de ésta en la ley natural. Luego, 
según lo que antecede, puede afirmarse que todos los actos de las vir- 
tudes, en cuanto virtuosos, pertenecen a la ley natural, dado que en 
su concepto de virtuosos siguen la razón, esto es, tienden al logro de 
los fines determinados (43). 

Ahora bien, si consideramos los actos de las virtudes no en cuanto 
virtuosos, sino en cuanto tales actos, entonces varía el problema, dado 
que es preciso considerar cada acto en su especie propia. Pero así 
considerados, no todos los actos de las virtudes pertenecen a la ley na- 
tural, ni de ella dependen inmediatamente. Y esto porque no todo lo 
que se hace según las virtudes está predeterminado próximamente por 


(41) Josker PriEpPER, O. C., PP. 75-76. 

(42) «Actibus virtuosis dupliciter loqui possumus: uno modo, inquantum 
sunt virtuosi; alio modo, inguantum sunt tales actus in propriis speciebus con- 
siderati» (Summa Theologiae, 1-2, q. 91, a. 3). 

(43) «Si igitur loquamur de actibus virtutum inguantum sunt virtuosi, sic 
omnes actus virtuosi pertinent ad legem naturae. Dictum est enim (a. 2) quod 
ad legem naturae pertinet omne illud ad quod homo inclinatur secundum suam 
naturam. Inclinatur autem unumauodque naturaliter ad operationem sibi con- 
venientem secundum suam formam: sicut ignis ad calefaciendum, Unde cum 
anima rationalis sit propia forma hominis, naturalis inclinatio inest cuilibet 
homini ad hoc quod agat secundum rationem. Et hoc est agere secundum 
virtutem. Unde secundum hoc, omnes actus virtutum sunt de lege naturali: 
dictat enim hoc naturaliter unicuique propia ratio, ut virtuose agat» (Summu 


Theologiae, 1-2, q. 94, a. 3). 
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la inclinación natural, esto es, consiste en perseguir fines derivados del 
alma racional como forma del hombre. 

El hombre ha ido creando, a través de su historia, y por el esfuerzo 
de su razón, todo un complejo de artefactos útiles al bien vivir, que 
pueden convertirse, y de hecho se convierten, en fines inmediatos de 
nuestro obrar, para el logro de un determinado estrato de nuestra fe- 
licidad. Pero los actos de las virtudes orientados inmediatamente al logro 
de tales fines, aun siendo actos de las virtudes y pudiéndoselos con- 
siderar virtuosos o no con relación a un fin remoto, no son virtuosos 
en su consideración específica, y no pertenecen a la ley natural en 
cuanto no persiguen fines naturales, derivados de la naturaleza hu- 
mana. 

De todo lo dicho podemos, pues, considerar la ley natural, contenido 
de la sindéresis, como la norma que determina la dirección que deben 
seguir los actos del hombre para el logro de sus fines propios, en el 
hacer concreto de su vida. Y según esto, pertenece, en relación de depen- 
dencia, a la ley natural todo lo que el hombre hace siguiendo su in- 
clinación natural, pues la inclinación propia del hombre es obrar según 
su razón. 


JOSÉ ANTONIO G. JUNCEDA. 
Madrid. 


Hacia una teoría agustiniana del conocimiento 


por Moisés M. CAMPELO 


1 


La teoría del conocimiento, como teoría, es todo un sistema con 
normas y leyes para el buen desarrollo de una perfecta epistemo- 
logía. Podemos decir que es la explicación verdadera del conocer, 
que trata asimismo de enfrentarse con la realidad, con toda la rea- 
lidad, tal cual es y se nos muestra. 

Ante todo, para asegurarnos del contenido del conocimiento, es 
necesario aferrarnos a una autorreflexión intensa e íntima, obser- 
var lo que en nuestro interior sucede, cuando algo nuevo entra en 
él. Primero estaba vacío; y ahora tiene un algo, que le ha venido, 
o del propio yo, o del exterior, o también de la conjugación armó- 
nica de estos contenidos rezles. Y aquí se insinúan ya tres corrien- 
tes epistemológicas: el súbjetivismo inmanentista, el realismo ex- 
tremo y una tercera teoría, que conjuga los dos elementos del co- 
nocimiento, el sujeto y el objeto. 

Evidentemente, el conocer se nos manifiesta como una abierta 
relación de nuestra conciencia y el mundo exterior (1). Esta unión 
es una unión de correlación. No se daría conocimiento sin un su- 
jeto cognoscente y sin un objeto que penetra hacia el sujeto: son 
dos términos intencionales que salen al encuentro, el uno hacia el 
otro. El sujeto lo es sólo para el objeto, y éste exclusivamente para 
el sujeto. Pero en esta unión no hay confusión de elementos inte- 
grantes; el sujeto permanece entero y todo, sin confundirse con 
el objeto, a la vez que el objeto en manera alguna se identifica 
con el sujeto. Los dos tienen una misión diferente que cumplir: 
la del sujeto es un ir hacia —una «actio»—, un buscar, un salir al 
encuentro; la del objeto, un dejarse introducir en el sujeto, es un 
venir, un acercarse, un estar próximo al sujeto —una «passio»—. 
El sujeto aprehende, el objeto es aprehendido. 


(1) «Ab utroque paritur notitia, a cognoscente et cognito»; De Trinitate 
Lola, 119: 
AVGVSTINVS, VI (1961), 465-490. 
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Desde el lado del sujeto, el conocer es un ír hacia, una invasión 
de la esfera que no es sujeto y una captación de las propiedades 
dei objeto. No se entiende que el objeto sea arrastrado para entrar 
en las delimitaciones subjetivas, no; el objeto permanece siempre 
trascendente, quedando siempre fuera del campo del sujeto. Lo que 
entra en las esferas del sujeto es la imagen del objeto, que con- 
tiene todas las propidades que a éste conforman. Visto el conoci- 
miento desde el lado del objeto, el conocer se nos da como una 
transferencia, en la que el sujeto aumenta el caudal de adquisi- 
ciones. En el pasar del objete al campo propio del sujeto corres- 
ponde un trascender del objeto al sujeto. Quien queda afectado en 
este choque de elementos no es el objeto, sino el sujeto; no hay, 
no puede haber modificación en la esfera externa objetiva, y sí 
una presencia más en la subjetiva. 


Luego, además de la existencia del sujeto y del objeto y de la 
relación entre ambos, existe un tercer elemento en el conocimiento, 
la imagen del objeto, que en modo alguno es el objeto mismo, sino 
su representación sensible o intelectual —y siempre mental o in- 
terior— del objeto. Esta imagen es objetiva —propia del objeto— 
y subjetiva, como una conquista exclusiva del sujeto. Porque tie- 
ne estos dos caracteres, es intermediaria entre los dos elementos 
esenciales del conocimiento —sujeto y objeto— y constituye el 
instrumento por el cual el yo-conciencia capta el objeto externo. 


En todo conocimiento se da una «actio» y una «passio». Acción 
operante del sujeto sobre el objeto, y al mismo tiempo una afec- 
ción en el sujeto por la presencia de la imagen del objeto en el su- 
jeto. Es por esta «actio passiva» por la que hay una correlación 
entre el sujeto y el objeto. Esta «intentio subjecti» —acción in- 
tencional— no significa nunca una mera pasividad del sujeto, como 
si éste sólo fuera un fondo de recepción. Lo es, en efecto, pero con - 
la nota de búsqueda, que le da la intencionalidad por un salir hacia, 
que lo constituye en sujeto operante y no sólo en paciente, Este ir 
hacia no se refiere a un tender al objeto, como si fuera tras algo 
externo, no; es hacia la imagen del objeto a donde tiende esta ac- 
tividad espontánea del sujeto, en la que la conciencia tiene parte 
en la generación de la imagen sensible, o del concepto mental. 

En el ir del sujeto hacia la captación de la imagen del objeto, 
éste no entra en el sujeto, constituyendo con él una unidad cerrada 
de esencias; el sujeto en su camino y en su llegada permanece siem- 
pre él mismo, sin confusión objetivo-subjetiva, queda todo él tras- 
cendente al objeto. Lo mismo acontece al objeto, que queda ahí, 
sin modificación alguna en su ser óntico; queda también trascen- 
dente al sujeto. Su imagen es la qu? entra en el sujeto, que tampoco 
queda en confusión, sino también trascendente, sin fusionarse con 
la esencia del sujeto. 

Esto en cuanto al conocimiento sensible, en que se aprehenden 
objetos externos, materiales. Pero, ¿sucede esto mismo en los ob- 
jetos ideales, reales también, pero con realidad de idealidad, que 
nos indica que son en sí mismos? También se nos muestran en sí 
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mismos, en trascendencia, en autonomía, como algo en sí determi- 
nado. Las matemáticas, las leyes de los números, las relaciones de 
unas leyes con otras, son objetos ideales, independientes de nues- 
tra conciencia y pensamiento. Tan fuerte es la «intentio ad» del 
sujeto para con el objeto, que sin ella no puede haber conocimiento. 
Esta unión de sujeto-objeto se rompe cuando el objeto sale de la 
correlación; entonces también el sujeto se escapa de la categoría 
de cognoscente. Por el conocimiento, ni el sujeto pierde nada de 
su contenido intrínseco, ni aumenta nada a su ser ón¿igo u onto- 
lógico; tampoco en el objeto hay modificación; permanecen tan en 
sí después de la unión de entrambos, como antes de su conjugación 
para el conocer. Ninguno de los dos se determina mutuamente; lo 
contrario sería caer en un realismo exagerado, en el que el sujeto 
llevaría la peor de las partes, o en un subjetivismo inmanentista, 
capaz por sí mismo de crearse objetos de'conocimiento. 

Ya en la correlación el sujeto y el objeto, salta la verdad, como 
la esencia del conocimiento. Si hay algo que impida esta unión de 
intimidad entre ambos elementos, no hay conocimiento, porque sólo 
se da verdadero conocimiento cuando se realiza la unión entre su- 
jeto y objeto. Y si hay algún obstáculo por el que el sujeto no llega 
a la captación perfecta de las propiedades del objeto, entonces se 
da el conocimiento falso, el error, la ilusión. Sólo existe verda- 
dero conocimiento cuando se da una presencia íntima entre sujeto 
y objeto, cuando hay unión de concordia entre ellos. Un concepto 
cierto y seguro de verdad se dará sólo cuando exista el sentido 
de correlación entre sujeto y objeto, 

Puede, sin embargo, argiiírsenos de esta manera: en los esta- 
dos catalépticos hay unión entre sujeto y objeto, o entre el sujeto 
y la visión de la imagen, que se presenta sin connotar a objeto re- 
presentado. Y no dudamos en afirmar que, aun entonces, se da 
un conocer, que hay unión entre sujeto y objeto con una correla- 
ción entre ambos. Hay un conocimiento en sí; y este conocimiento 
es verdadero. El cataléptico está viendo algo; pero este algo no de- 
bemos referirlo a ningún objeto externo, ya que en la anormalidad 
cataléptica, como en los sueños, le falta la connotación hacia algo 
externo, 


No basta que nuestro conocimiento sea verdadero en sí, porque 
se realice la condición de correlación entre los dos componentes 
esenciales del mismo; necesitamos una comprobación de que real- 
mente nuestro conocer es verdadero. Y, ¿cómo podemos llegar a sa- 
ber si nuestro conocimiento responde a la realidad del objeto? La 
fenomenología, que nos acompañó hasta aquí para decirnos qué 
cosas existen en nosotros cuando conocemos, ya no nos sirve. Si 
hasta aquí nos llevó de la mano para demostrarnos qué cosas en- 
tran en la configuración de nuestro conocer, de aquí para adelante 
tenemos que echar mano de otros elementos de juicio. Ella nos dió 
la existencia de un sujeto y un objeto en intimidad con nuestra 
conciencia, pero nada más. Lo que surja de esta unión, la fenome- 
nología ignora si es cierto o falso: no nos puede dar un sentido 
de certeza o falsedad en nuestros conocimientos. Esto está fuera 
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de su acción. Su misión es ver y analizar; ella no explica los fe- 


nómenos del conocer. Son los criterios de verdad los que avalan - 


nuestras adquisiciones mentales. e 

Todo el problema del conocimiento entraña una serie ma pregun- 
tas; la primera es ésta: ¿puede el sujeto ir hacia el objeto” Y a esta 
pregunta corresponde un primer problema a dilucidar: la posibili- 
dad del conocimiento. Dado caso que sea posible, que el hombre 
tenga conocimiento, ¿de dónde le viene éste? Porque el hombre es 
un compuesto de alma y cuerpo, de parte sensible, material y ex- 
terna, y de una parte espiritual o intelectual. Por lo tanto, tiene 
que haber dos clases de conocimiento: uno sensible, experimental, 
y otro no sensible, intelectual, espiritual. Razón y experiencia que 
se encuentran frente por frente para discutirse la fuente del co- 
nocer, Por consiguiente, segundo problema: ¿es la experiencia O es 
la razón la base del conocimiento en el hombre? La contestación 
a esta pregunta nos da el origen de nuestro conocimiento. El co- 
nocimiento es una relación entre sujeto y objeto; pero, ¿quién 
determina a quién? ¿Es el sujeto el que opera y suda sobre el ob- 
jeto, o es más bien el objeto el que muerde en la esfera del sujeto? 
Muchas son las contestaciones que se han dado a esta pregunta, 
que se resume en dos principales tendencias; realismo o subjeti- 
vismo del conocer. Por lo tanto, es el tercer problema gnoseológico: 
esencia del conocimiento humano. Dilucidadas las tres cuestiones 
precedentes, viene una cuarta: ¿hay sólo una manera de aprehen- 
sión del objeto?; o, lo que es lo mismo: ¿nuestro conocimiento es 
racional-discursivo, o es más bien intuitivo? Con esto se insinúan 
las formas del conocimiento. Y nos queda una quinta cuestión, que 
es la comprobación de nuestras adquisiciones mentales: ¿cuál es 
el criterio de verdad que refrenda y da por válido nuestro cono- 
cer? A esto contestan los criterios de verdad. 


II 


POSIBILIDAD DEL CONOCIMIENTO 


San Agustín no se propuso darnos un sistema propio de filoso- 
fía. Cuando él escribe, no escribe para hacer filosofía. La filosofía 
agustiniana se halla repartida a lo largo de todas sus obras, con- 
forme la necesidad le iba exigiendo engarzar las ideas, y así iba 
dejando caer toda su filosofía. Pero en todos sus escritos, incluyen- 
do sus Retractaciones, nos da una filosofía de lo humano, insepa- 
rable de lo divino, una filosofía completa de la personalidad hu- 
mana. Teniendo esto muy en cuenta, la filosofía agustiniana es un 
conjunto, si se quiere sistemático, de un proceso vital ordenado a la 
completa formación de la personalidad. Agustín vivió todos los 
problemas humanos, uno tras otro; y ante las dificultades que sur- 
gían encontraba soluciones que le sacaban del paso con acierto, 


a 
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elaborándolas él mismo. Sobre una tradición filosófica helénica 
y romana en decadencia —el estoicismo es una prueba de ello—, 
él reconstruye su saber sobre las bases sólidas de una evidencia 
divina, que le proporcionaban los Libros Sagrados. Aún el saber 
cristiano de su tiempo estaba encerrado dentro de los escritos de 
los Santos Padres de la 1glesia, y que él muchas veces desconocía: 
tuvo que habérselas con la dificultad enorme de una filosofía cris- 
tiana no sistematizada. Por eso, su filosofía es una filosofía de su 
propia personalidad, que por serlo pasa luego a ser la filosofía de 
la personalidad humana, tomada esta personalidd en su sentido 
más universal, abarcando a la generalidad de los hombres de todas 
las edades. Por eso mismo, también su pensamiento lleva el sello 
de lo personal e individual. 

La filosofía, por ejemplo, de los Diálogos de Casiciaco se re- 
duce a buscar una salida a la Sabiduría. Y así su filosofía es una 
ciencia superior que arrastra a las almas hacia una intuición de 
la verdad, primero, y luego, a la contemplación de esa verdad en 
el estado apático, en la ¿rice de los griegos, que él cristianizó 
como la serenidad del espíritu puro (2). En la filosofía de los Diá- 
logos de Casiciaco entran en juego nuevos apuntes, que le advienen 
a Agustín desde su Conversión. Y si entonces es aún un platónico 
en ideas —quizá mejor en formas de expresión de las ideas—, no 
debemos olvidar que es, ante todo, un convertido fervoroso al Cris- 
tianismo, con todo el aporte cristiano de vida y pensamiento. No en 
vano tuvo por maestros a su madre Mónica y a Ambrosio, además 
del sacerdote Simpliciano. Por eso, también los Diálogos son un ele- 
mento filosófico en donde los aportes griegos se van cristianizan- 
do, y aumentando en su caudal con nuevas experiencias cristianas. 
En el De Ordine (3) nos dice que «la auténtica y verdadera filo- 
sofía no persigue otro fin sino enseñar el Principio sin principio 
de todas las cosas, y la grandeza de la sabiduría que en El res- 
plandece, y los bienes que sin detrimento suyo se han derivado para 
nuestra salvación de allí. Ella nos instruye en nuestros sagrados 
misterios, cuya fe sincera e inquebrantable salva a las naciones 
dándoles a conocer a un Dios único, omnipotente y tres veces po- 
deroso, Padre, Hijo y Espíritu Santo, sin confundir las tres per- 
sonas, como hacen algunos, ni ofenderlas, como otros». 

El principio de la sabiduría es el deseo de la felicidad, que 
mueve a todos los hombres a procurarse el mayor bien posible en 
todo su desenvolvimiento vital. «Generalmente, todos los filósofos, 
con sus estudios, sus investigaciones y disputas y acciones, buscan 
la vida dichosa: Haec fuit causa philosophandi. Y en esto los fi- 
lósofos convienen igualmente con los cristianos» (4). Pero sin co- 
nocer la verdad, nadie puede ser feliz (5). Todos nos sentimos im- 
pulsados por una fuerza avasalladora de saber para llegar al equi- 
librio completo del hombre; todos preguntamos por la fuente de 


(2) De Ordine, I, 8, 24. 
(3) De Ordine, II, 4, 16. 
(4) Sermo, 150, 3, 4. : 

* o el argumento y el tema central del libro De Vita Beata. 
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la felicidad; y queremos llegar a ella por medio del conocimiento 
de la verdad. El ignorante nunca ha sido considerado como un 
ser ¡eliz; le falta la integridad de espíritu, que busca los manan- 
tiales de la sabiduría en lo profundo y más real de la persona 
humana. Aquí es donde se enclava toda la razón de todo filosofar, 
de toda la vida racional; pues la intimidad humana está impulsada 
por el estímulo acuciante de la verdad. Amar el saber es una ener- 
gía que nos arrastra hacia la vida feliz. y , 

Pero este amar el saber (6) lleva en sí una esperanza —-posl- 
bilidad— de encontrar la verdad: la posibilidad de que nuestros 
conocimientos sean verdaderos. Nunca el desesperado de encontrar 
la salvación llega a hacer algo positivo para salir de su estado de 

anquilosamiento espiritual, porque desconfía, porque cree en la im- 
posibilidad de la solución a su problema acuciante; y tratará por 
todos los medios de desprenderse de él, de nunca pensar en él. Esa 
desesperación encierra el sentido de una pesada inercia vital espi- 
ritual, que es renuncia a la personalidad humana, porque niega 
uno de los primeros atibutos del hombre: su racionalidad. Y este 
escepticismo absoluto no es más que la consecuencia de la falta 
de fe, esperanza y caridad. La posibilidad de llegar a un conoci- 
miento cierto es el primer paso del pensamiento agustiniano; y el 
mismo Agustín se siente obligado a buscar una criteriología para 
fundamentar todo su saber. Por eso, ya en los primeros Diálogos, 
especialmente en el Contra Academicos, se ve una preocupación 
de desalojar de sí toda imagen de escepticismo para limpiar el ca- 
mino de los posibles obstáculos que los académicos le quisieran 
poner en su caminar por las veredas de una epistemología franca 
y abierta hacia la verdad. Si al principio de todo, cuando su vo- 
luntad se dió cuenta de que andaba por las regiones de la deseme- 
janza y dispersión, quiso dudar de todo lo conocido por él hasta 
entonces (7), y no pudo, fué porque su duda era la expresión más 
clara de la certeza de la verdad que ya existía en él. Y así, Agustín 
es el primero que da la voz de alerta contra la duda universal, an- 
ticipándose muchos siglos a Descartes. Dentro de la intimidad del 
yo, en realidad indivisa, dentro de la actividad propia psíquica de 
la «cogitatio», encontró la prueba más fehaciente de la certeza de 
sus conocimientos. El fué también el primero que dió con la clave 
para la solución de todo escepticismo en la aprehensión de los 
datos inmediatos de la experiencia interna. Y nadie antes de él ha 
expresado tan palmariamente la existencia de una psicología em- 
pírica, sobre los fundamentos sólidos de los actos de conciencia, 
que aprovecharían los sabios modernos y actuales. 

; Si se ha pretendido que el único principio del filosofar de Agus- 
tín es la duda, aunque se la llame duda hipotética, para paliar lo 
fuerte de la expresión, esto no es más que un despiste general. Lo 
primero que intuyó San Agustín, y que es la base de su pensamien- 
to, no es la duda, sino el núcleo de vivencias internas, personales, 


(6) «Intellectum vero valde ama» (Epistola 120, 3 13). «Tu aut issi 
» o tum ar +9, - em, carissime, 
ora fortiter et fideliter ut det tibi Dominus intellectum» (Ibidem, 3, 14) ñ % 
(7) Confessiones, 14, 25 V. A 
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primarias, que tienez su asiento en los datos inmediatos de la con- 
ciencia. Y partiendo de un hecho concreto, en contra de la posi- 
ción dudosa de los 4cadémicos, o de una relación íntima entre el 
deseo de ser feliz y el conocimiento de la verdad, llega a la gene- 
ralización de que todo conocimiento es lógicamente cierto. Y si el 
hombre puede llegar a ser feliz, puede, por lo mismo, llegar a abra- 
zarse con la verdad, llegar al conocimiento de lo verdadero, que en 
esto estriba la ciencia de ser bienaventurado. Lo que desconocían 
los neoplatónicos era que, para lanzarse en busca de la felicidad, 
tenían que reafirmarse en la certeza de la categoría. de valores 
o bienes, a donde pretendían llegar. Es que entre la felicidad y la 


verdad existe un vínculo de urgencia, como entre la acción y las 
normas directivas. 

Para Agustín, la existencia y la vida humana se apoyan en 
principios inconmovibles y nunca se reducen a movimientos sin 
guía. Para el filósofo de Tagaste, la Nueva Academia incurre en 
una contradicción inicial: toda negación de verdad es contradic- 
toria, porque quien niega una verdad, o lo niega todo, y se niega 
a sí mismo el pensamiento y la existencia, o tiene que admitir una 
cosa que jamás podrá poner en duda o negar: la verdad de su 
duda o de su negación. Porque la duda universal, o el probabilismo 
universal, es de todo punto imposible, ya que las percepciones hu- 
manas son indubitables y a las que jamás se puede renunciar (8). 
Y si los académicos se empeñan en afirmar un mundo de puras 
apariencias, siempre nos es dado un mundo real, de cuyo núcleo 
el espíritu humano obtiene el fundamento de sus percepciones. Y si 
alguna vez nos equivocamos en nuestras apreciaciones, no son los 
sentidos los que se engañan, es el juicio de la mente, que se ade- 
lanta a los hechos que los sentidos perciben. A los sentidos les 
está vedada la «sinceritas veritatis». «Noli plus asentire quam ut 
ita tibi apparere persuadeas, et nulla deceptio est» (9). Aun los mis- 
mos fenómenos de ilusión, a los que los académicos daban tanta 
importancia, avalan el realismo de la percepción; porque estamos 
muy seguros de lo que nuestros sentidos perciben. Si ven una ima- 
gen oscura a lo lejos, nadie podrá decirnos que no la estamos vien- 
do, cuando en realidad estamos tan ciertos de ello como de que 
estamos viviendo. ñl 

Y esto que se dice de la percepción sensible se aplica también 
a la intuición intelectual, que nos da la realidad de nuestras vi- 
vencias internas en un mundo interior lleno de certeza. Y la pri- 
mera experiencia es, sin duda, nuestra propia actividad psíquica, 
la clarividencia de nuestra conciencia. La «cogitatio», esa activi- 
dad psíquica primordial, que es el refrendo de toda una íntima 
realidad, es lo más real y evidente de todos nuestros conocimientos. 
Si para Descartes el «cogito, ergo sum», al fin de cuentas, era lo 
último que le quedaba y de lo que jamás podía dudar; si esa auto- 
conciencia es el último resquicio adonde podemos asirnos para de- 
mostrar la realidad o la objetividad de nuestros conocimientos, todo 


(8) Contra Académicos, III, 10, 22-23. 
(9) Ibidem, III, 11, 25. 
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lo que se concluya a base de ella será tan objetivo y real como lo 
es esa primera dación interna, real y objetiva. Muchos siglos antes 
que Descartes anunciara al mundo este grito de realismo, que es el 
fundamento de toda posibilidad para el conocer, ya San Agustin 
había afirmado que de lo que jamás podemos dudar es de nuestra 
conciencia. Este argumento viene declarado en las obras del Santo 
Obispo de Hipona, entre otras, en los Soliloquios, De Libero Arbi- 
trio, De Vera Religione, De Trinitate, De Civitate Dei y Contra Aca- 
demicos (10). 

El hombre posee un caudal de verdades; es un sujeto gnoseo- 
lógico. La experiencia nos dice que todos, más o menos, nos halla- 
mos en contacto con las verdades éticas, estéticas, matemáticas u 
ontológicas. Ahora bien, estas verdades son absolutamente indepen- 
dientes de toda contingencia, de toda individualidad, y se presen- 
tan a los ojos del humano siempre con la misma cara de verdad 
“y urgencia; luego para todos son posibles. Son lo que se llama cons- 
tantes del espíritu humano. : 

Y si suponemos que todos nuestros conocimientos, o mejor, que 
la verdad que aprehendemos con los sentidos y con la inteligencia, 
está refrendada por la participación analógica de las verdades eter- 
mas (11), entonces, lógicamente, podemos concluir que, si estas ver- 
dades pertenecen al mundo de lo real, nuestros conocimientos, que 
se asientan en ellas, son también del mismo género real y obje- 
tivo, al que podemos llegar, y de hecho llegamos, por una posibi- 
lidad del conocimiento real. Podemos decir, para concluir, que San 
Agustín cree en la posibilidad, en la realidad del conocimiento del 
mundo externo, del mundo que incorporamos en virtud de una ex- 
periencia de nuestros conocimientos; del mundo interno, del reino 
de la intimidad del yo, que se capta por un acto de conciencia re- 
flexiva, y del mundo de lo inteligible espiritual de las verdades de 
orden ultrasensible o puramente intelectual, por el que apreciamos 
los principios gnoseológicos con los cuales el mundo empírico de 
la experiencia externa o interna es iluminado por el espíritu. Y la 
visión de las verdades eternas es la escala de ascensión al mundo 
superior y eterno de una Conciencia absoluta, Primera Verdad, 
Principio de todo lo que existe, Sol de todas las inteligencias y Bien 
supremo de todos los corazones. 


IV 
EXTENSIÓN DEL CONOCIMIENTO 


Nuestro conocer abarca a todo lo que existe y lo posible, por- 
que todo lo que es o puede ser es capaz de conocimiento (12). Nues- 
tra inteligencia, «en la que todas las cosas se contienen, o más 


(10) Solilo. 11, 1, 1; De Libero Arbitrio, 11, 2, 7; De Vera Religione, 39, 73; 


De Trinitate, XV, 12, 21; De Civitate Dei, XI, cap. 27; Contra Académicos, 11I 
10221 YI23S ALIADO: 


(11) De Trinitate, XII, 2 y 4. 
(12) Confessiones, XI, caps. 17-18, 22-24. 
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bien es ella el contenido de todas las cosas» (13), «irradia sobre 
todo y todo lo juzga», desde los dragones gigantes hasta los más 
diminutos insectos (14), examinando las cualidades corpóreas de 
los seres mediante los sentidos y sus formas internas mediante la. 
intuición (15). La inteligencia no se para en la exterioridad fugaz 
de las cosas, sino que se adentra en el contenido de las mismas: 
«Vemos visu mentis la forma, según la cual hemos sido constituí- 
dos y según la cual obramos en nosotros y en los cuerpos» (16). 
Los inteligibles, que son las cosas, se pueden comprender con la 
mirada de la mente, se hallan tan presentes a ésta como las cosas 
visibles o materiales a la vista del cuerpo» (17). Dios mismo es 
cognoscible por el hombre, trascendiendo lo mudable, o reconcen- 
trándose en sí mismo, y viendo allí mismo la Luz inconmutable, que 
es Dios, y que ocupa el epicentro del ser humano (18). Y llegar al 
conocimiento de Dios es la suprema aspiración de la verdadera sa- 
biduría. «¿De qué sirve leer muchos y doctos libros, si la ciencia 
así adquirida no ayuda a obtener el fin de todos nuestros ac- 
tos?» (19). «Yo llamo sabios, no a los hombres sensibles e inge- 
niosos, sino a aquellos que poseen, en cuanto al hombre es dado 
poseer, el conocimiento firme y perfecto de Dios y acomodan a este 
su saber la vida y las costumbres» (20); «llamo sabios a los que 
se rigen sojuzgando la concupiscencia por la luz de la razón» (21). 
«Cuando la inteligencia se acuerda de su Creador y le entiende 
y ama, es docta» (22). «Entender no es otra cosa que vivir noble 
y perfectamente iluminados por el entendimiento» (23). 


El conocimiento es un acto espiritual que tiene su origen con- 
juntamente en dos facultades: en la memoria y en la inteligencia, 
movidas por una tercera, por la voluntad. «Quae tria cum enim in 
unum coguntur ab ipso coactu cogitatio dicitur» (24). Luego el 
entendimiento desempeña la misión de facilitar y disponer las ope- 
raciones del libre albedrío. 


(13) De Ordine, 11, 9, 26. 

(14) De Civitate Dei, XI, 27, 1. 

(15) «Sensu quippe corporis corporalia sentiuntur. aeterna vero et incom- 
mutabilia spiritualia ratione sapientiae intelligentur. Rationi autem scientiae 
appetitus vicinus est: quandoquidem de ipsis corporalibus quae sensu corporis 
stntiuntur, ratiocinatur ea quae scientia dicitur actionis» (De Trinitate, LOS 
12 17): 

(16) De Libero Arbitrio, II, 16, 41-44. 

(17) De Trinitate, XII, 15, 25. 

(18) De Libero Arbitrio, II, 16, 41-44; Confessiones, E O A A 
Religione, 39, 72; Soliloquia, I, 8,15; Tractatus in Joannem 22, 10. 

(19) Epístola 56, 2. 

(20) De Utilitate credendi, 12, 27. 

(21) De Libero Arbitrio, 1, 9, 22-23, 

(22) De Trinitate, XIV, cap. 12, 15. 

(23) De Libero Arbitrio, 1, 7, 17. 

(24) De Trinitate, X1, 3, 6. 
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V 
POTENCIAS COGNOSCITIVAS 


Al estilo de los platónicos, San Agustín admite la teoría de los 
dos mundos: el mundo sensible y el mundo inteligible, Pero, a di- 
ferencia de los platónicos, introduce entre ellos una interdependen- 
cia, tanto, que el uno sin el otro resultarían incomprensibles para 
el hombre, dotado de alma y cuerpo, de parte material y de parte 
espiritual. : pe id 

Si admite con los platónicos el plano de la opinión —¿ta—, nO 
es porque los sentidos nos engañen, porque quien nos engaña es el 
juicio, el entendimiento, que es el que se mete a discernir lo per- 
cibido por los sentidos (25). Cuando San Agustín habla del engaño 
de los sentidos, es porque, como todos los grandes metafísicos, sien- 
te la pesantez del mundo material, que le sirve de estorbo en las 
incursiones por la región de las ideas puras y de Dios. Los sentidos 
se apoderan de ciertas particularidades: de la forma exterior, de 
los colores, de la luz, de la proporción de las partes de los cuerpos, 
que viene todo ello a ser la armazón que sostiene todo el conte- 
nido de la realidad material de las cosas (26). 

El mundo sensible ocupa el último lugar en el pensamiento agus- 
tiniano por la gran distancia en que se encuentra, de las ideas puras 
con relación a nuestra mente. «Remota sunt a mente nostra propter 
dissimilitudinem sui generis, quoniam corporalia sunt» (27). 

«Distingo en tu mente dos cosas: la memoria y el pensamien- 
to; esto es, el archivo y la mirada de tu ánimo. Ves algo, y, al 
aprehenderlo, con los ojos lo encomiendas a la memoria; allá den- 
tro está lo que a la memoria enviaste, recogido en lo oculto, como 
en una troj, como en un depósito, como en cierto interior y secreto 
fondo. Piensas en otras cosas, fijas la atención en ellas; mas lo 
que viste en tu mirada se halla, aunque no lo veas al presente, por- 
que tienes de ello separada la vista. Nombro a Cartago, y todos 
los que hayáis visto esta ciudad os la representáis interiormente y de 
igual modo. ¿Acaso hay tantas Cartagos como almas que se la fi- 
guran? La habéis visto todos al yo nombrarla: las cuatro sílabas 
de un nombre —Carthagines—, pronunciadas por mí, han impre- 
sionado vuestro oído o vuestra alma por los sentidos del cuerpo; 
y éste, despegado de otro cuidado, ha puesto su atención en el es- 
tremecimiento sensible y ha visto a Cartago. ¿Es que se ha pro- 
ducido en este momento la idea de Cartago? Ya existía, aunque en 
forma latente. ¿Por qué estaba oculta esta idea para vuestra alma? 
Porque ella atendía a otra cosa; cuando, desviándose de ella, se 
fijó en los recuerdos de la memoria, formóse en vosotros la idea 
de Cartago, o cierta visión anímica de Cartago. Antes no existía 
esa visión, pero existía la memoria... Pero fué preciso para que exis- 
tiese Cartago en vuestra memoria que su imagen penetrase a tra- 


(25) De Vera Religione, 33, 64. 
(26) Ibidem, cap. 32, 63. 
(27) De Genesi ad Litteram, V, 16, 34. 
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vés de los ojos, ya que habréis visto solamente lo que en vuestra 
memoria se contenía. Así conocéis cuanto recordáis: los árboles, 
los montes, la casa del amigo, los enemigos; los padres, madres, 
hermanos, hermanas, hijos, vecinos; los códices, el contenido de 
los códices... Todas estas cosas las habéis recibido de fuera» (28). 

Claro se ve por estas palabras que todo el proceso del conoci- 
miento comienza en los sentidos, pasa por la memoria y culmina 
en la inteligencia. Al actuar los sentidos, señalan un modo de ser 
en el alma, realizan una sensación consciente y total, como el se- 
gundo de los actos previos al conocimiento sensible: la captación 
externa y sensorial. «Su primer acto es la animación, pues, lo que 
primero advierte cada cual es que un cuerpo está vivificado por 
influjo del espíritu; el segundo acto es la sensación o fuerza, que 
no sólo vivifica, sino que también hace concebir a la materia or- 
gánica» (29). Para San Agustín, la sensación es toda pasión cons- 
ciente del cuerpo (30). 

Al introducirse San Agustín por los campos de la interioridad 
de la verdad, no se compromete a defender en modo alguno la 
mera pasividad del hombre frente a la sensación o percepción sen- 
sible, sino que el hombre es tomado por Agustín como una fuente 
de acción que, por ser acción clara, puede llegar hasta su misma 
intimidad, y, por la intimidad, a una concepción intuicional, o pre- 
sencialista, del conocimiento. O. Lira, en su Esencia de la Poe- 
sía (31), dice que «el hombre no quiere observarse, porque se ama», 
porque por «el hecho de constituirse en objeto implica pasividad». 
Pero en la observación agustiniana no se da una pasividad al estilo 
de la ciencia física; es una observación de carácter psíquico, que, 
por serlo, se adentra en el interior humano; allí escudriña todo lo 
que en el ser del hombre existe; y todo esto se realiza por una 
acción efectiva: «Et eunt homines mirari alta montium et ingentes 
fluctus maris et latissimos lapsus fluminum et oceani ambitum et 
giros siderum et relinguunt seipsos» (32). No somos puramente pa- 
sivos. «Tres cosas hemos de considerar y distinguir, cosa suma- 
mente sencilla, en la visión de un cuerpo cualquiera. Primero, el ob- 
jeto que vemos; por ejemplo, una piedra, una llama o cualquier 
otro cuerpo perceptible al sentido de la vista; objeto que puede 
existir aún antes de verlo nosotros, Segundo, la visión que no exis- 
tía antes de percibir el sentido el objeto. Tercero, la atención del 
alma que hace remansar la vista en el objeto contemplado mientras 
dura la visión» (33). Si es verdad que el objeto externo causa en 
nosotros una impresión, y en este sentido padecemos; también es 
verdad que esa misma sensación es una actividad psíquica, que obe- 
dece al influjo que el alma ejerce en todo nuestro ser por la pre- 
sencia inmediata del objeto material que la impresiona. «Me parece 
que el alma, cuando siente por el cuerpo, no padece como él, sino 


(28) Tractatus in Joanenn 23, 11. 

(29) De Quantitate animae, 33-34, 70-78. 
(30) Ibidem, 25, 48. 

(31) pág. 410; Escorial, 1944. 

(32) Confessiones, X, 8, 15. 

(33) De Trinitate, XI, 2, 2. 
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que actúa sobre sus impresiones o mudanzas agradables o desagra- 
dables; y descubrirlas en sí misma o tenerlas presentes a sí mis- 
ma es lo que se llama sensación, y lo que constituye la esencia de 
la sensación» (34). Porque una cosa es la luz que se siente en los 
ojos y otra la que obra en los ojos para que se sienta. Aquélla re- 
side en el cuerpo, ésta pertenece al alma, aunque mediante el cuer- 
po perciba las cosas que percibe. Es luz incorpórea, como pertene- 
ciente al espíritu, y a ella compete juzgar por los sentidos de lo 
que se ha de apetecer o huir» (35). «La sensación es acto conjunto 
del alma y del cuerpo» (36); de tal modo que, aun existiendo im- 
presión corporal, nunca se da sensación verdadera si el espíritu no 
se encarga de ella, porque en el instante mismo en que un objeto 
exterior informa los sentidos corporales, ahí mismo se forma en el 
alma algo semejante a él; y si así no sucediera, jamás los sentidos 
exteriores podrían testificar nada de lo corporal. Porque no es el 
cuerpo el que siente, sino el alma por el cuerpo, del cual usa ella 
como de un nuncio para formar en sí la imagen de lo que fuera 
de ella existe (37). 

Los portillos del alma, por donde se cuela hacia ella la realidad 
exterior, y que son como los instrumentos para conocer todo lo que 
es exterior, son cinco: vista, oído, olfato, gusto y tacto (38). «Allí 
—en la memoria— se hallan también guardadas de modo distinto 
y por sus géneros todas las cosas que entraron por su propia puer- 
ta, como la luz, los colores y las formas de los cuerpos, por la vis- 
ta; por el oído, toda clase de sonidos; y todos los olores por las 
puertas de las narices; y todos los sabores por la boca; y por el 
sentido que se extiende por todo el cuerpo —el tacto—, lo duro 
y lo blando, lo caliente y lo frío, lo suave y lo áspero, lo pesado y lo 
ligero, ya sea extrínseco, ya intrínseco al cuerpo» (39), Sin embar- 
go, hay cualidades comunes a varios sentidos; «y respecto de las 
formas de los cuerpos, verbigracia, las formas grandes, pequeñas, 
cuadradas, redondas y otras semejantes, ¿no te parece que las per- 
cibimos también por el tacto y la vista, y que, por lo mismo, no 
pertenecen propiamente ni a la vista ni al tacto, sino a uno y a 
otro?» (40). Luego las sensaciones, «lo que se percibe por los ór- 
ganos del cuerpo» (41), pueden dividirse en sensible propio —cada 
sentido tiene su objeto propio— y sensible común —cuando cae 
bajo el dominio de dos o más sentidos— (42). 

Por esta confusión, que puede ser originada por la comunidad 
de objeto a varios sentidos, exígese la existencia de uno que di- 
ferencie y especifique realmente a qué sentido corresponde cada 
objeto y cuál es el común a varios. A esta facultad clasificadora 

(34) De Musica, VI, 5, 9. 

(35) De Genzsi ad Litteram, 5, 24. 

(36) De Genési ad Litteram, Ill, 5, 7. 

(37) De Quantitate animae, 23-24, 41-46, 

(38) Ibidem, De Libero Arbitrio, Il, 3, 8. 

(39) Confessiones, X, 8, 13. 

(40) De Libero Arbitrio, 11, 3, 8: 

(41). De Trinitate, VII, 6, 9. 

(42) De Libero Arbitrio, II, 3, 8. 
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y diferenciadora San Agustín la llama sentido íntimo o interno. 
«Admito esta realidad, sea la que fuere, y no dudo llamarla senti- 
do interior, Pero todo lo que los sentidos nos refieren no puede 
llegar a ser objeto de la ciencia si no pasa de este sentido a la 
razón, porque cuanto sabemos, no lo comprendemos sino por la ra- 
zón. Sabemos, por ejemplo, para no hablar de los demás, que no 
se pueden sentir los colores por el oído ni los sonidos por la vista. 
Y sabiendo esto, no lo sabemos por los ojos, ni por los oídos, ni 
tampoco por ningún sentido, del que no carecen las bestias; pues no 
es de creer que ellas conozcan que no se percibe la luz por los 
oídos, ni los sonidos por los ojos, porque estas cosas no las discer- 
nimos sino mediante la atención racional y el pensamiento. Sea lo 
que fuera aquella otra facultad —el sentido íntimo— por la que 
se puede percibir todo cuanto sabemos, es lo cierto que está al ser- 
vicio de la razón, a la cual presenta y da cuenta de todo lo que 
aprende, a fin de que los objetos percibidos sean identificados en- 
tre sí por sus propios límites, y esto no sólo por los sentidos, sino 
también comprendiéndolos científicamente» (43). «Creo que tam- 
bién es evidente que aquel sentido interno siente no sólo las im- 
presiones que recibe de los cinco sentidos externos, sino que tam- 
bién percibe los mismos sentidos. De lo contrario, si no se sintiera 
que se siente, no se movería el animal, ni para apoderarse de algo 
ni para huir de nada; no para saber científicamente, que esto es 
propio de la razón, sino simplemente para moverse; sentimiento 
O percepción que no le suministra ninguno de los cinco sentidos ex- 
ternos... Lo evidente hasta ahora es que los sentidos del cuerpo 
sienten las cosas corporales; que el mismo sentido exterior no pue- 
de sentirse a sí mismo; que el sentido interior siente los objetos 
corporales a través de los sentidos exteriores del cuerpo, y hasta 
los mismos sentidos corporales; y, en fin, que la razón conoce to- 
das estas cosas y a sí misma, y que todos estos conocimientos los 
hace objeto de la ciencia» (44). No se puede confundir este sentido 
íntimo con la conciencia. Al sentido interno se le atribuye el cono- 
cimiento sensible y espontáneo de nuestras modalidades internas; 
y a la conciencia, el conocimiento racional, reflejo, de las mismas. 
La razón no me descubre lo que interiormente siento, sino que me 
da a conocer que hay en mí una facultad que tiene como misión 
descubrírmelo. Es verdad que por la razón conocemos que esa fa- 


cultad interna existe en nosotros y que existe en los mismos ani- 
males irracionales, «como quiera que ella sea, sé que existe en 
nosotros y no dudo llamarla sentido íntimo» (45). 

La función del sentido íntimo sería la de conservar las imáge- 
nes recibidas de los sentidos externos, reproducirlas y combinarlas 
según las leyes de asociación (clasificadas en la psicología moder- 
na como sucesión, simultaneidad, semejanza, contraste, conexión 
lógica, todas ellas reducibles a la de contigijidad. Muchas veces en 


(43) De Libero Arbitrio, 1I, 3, 9. 
(44) ibidem, 4, 10. 
- (45) Ibidem, 3, 9; Confessiones, VII, 17. 28. 
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San Agustín este sentido íntimo se confunde con lo que nosotros 
llamamos imaginación. 

«Hay también una potencia inmaterial en nosotros en la que Se 
forman las imágenes de las cosas corporales, ya cuando éstas im- 
presionan los sentidos, determinando al momento una imagen que 
se archiva en la memoria, ya cuando en cuerpos ausentes y VISi08 
pensamos de modo que de ellos se construyen visiones espirituales 
existentes en el espíritu antes de pensarlas, ya cuando intuimos 
smejanzas de cuerpos que no conocemos y que estamos, no obs- 
tante, seguros de que existen, ya cuando nos forjamos a capricho 
cosas que no existen o no se sabe si existen... ya cuando nos fi- 
guramos, durmiendo, que poco o nada significan, ya cuando, tur- 
bados interiormente por la enfermedad los conductos del sentir, 
mezcla el espíritu las imágenes de los cuerpos sin diferenciar las 
primeras de los segundos... Esta facultad, en la que exprésanse, no 
los cuerpos, sino a modo de sus representaciones o semejanzas» (46), 
es la imaginación, una potencia cognoscitiva con la que el alma 
compone y ordena las imágenes para una nueva forma mental, Exis- 
te una marcada diferencia entre imaginación y fantasía en el sen- 
tir agustiniano: la imaginación compone y rodea las imágenes; la 
fantasía tiene la misión exclusiva de reunirlas en la memoria, pre- 
sentándolas al sentido íntimo. «Una cosa es hallar las imágenes 
y otra componerlas en la memoria, como una cosa es ver espiri- 
tualmente a mi padre, a quien vi muchas veces, y otra a mi abue- 
lo, a quien no conocí.» 

Muy en relación con la imaginación está la memoria, o la fa- 
cultad próxima y en grado inferior al entendimiento. Es en la me- 
moria en «donde están los tesoros de innumerables imágenes de 
toda clase de cosas acarreadas por los sentidos. Allí se halla es- 
condido cuanto pensamos, ya aumentando, ya disminuyendo, ya va- 
riando de cualquier modo las cosas adquiridas por los sentidos, 
y todo cuanto se le ha encomendado y no ha sido aún absorbido 
y sepultado en el olvido. Cuando estoy allí, pido que se me pre- 
sente lo que quiero, y algunas cosas preséntanseme al momento; 
pero otras hay que buscarlas con más tiempo y como sacarlas de 
unos receptáculos abstrusos; otras, en cambio, irrumpen en tropel, 
y cuando uno desea y busca otra cosa, se ponen en medio como di- 
ciendo: «¿No seremos nosotras?» Mas espántolas yo del haz de 
mi memoria con la mano del corazón, hasta que se esclarece lo que 
quiero y salta a mi vista de su escondrijo. Otras veces hay que 
fácilmente y por orden riguroso se presentan, según son llamadas, 
y ceden su lugar a las que le siguen, y, cediéndolo, son depositadas, 
para salir de nuevo cuando yo lo desee. Lo cual sucede puntual- 
mente cuando narro alguna cosa de memoria. ; 

_ <Alí se hallan también guardadas de modo distinto y por sus 
géneros todas las cosas que entraron por su propia puerta, como 
la luz, los colores y las formas de los cuerpos, por la vista; por el 
oído, toda clase de sonidos; y todos los sabores por la boca; y por 
el sentido que se extiende por todo el cuerpo —el tacto—, lo duro 


(46) De Genesi ad Litteram, XII, 23-24, 49-50. 
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y lo blando, lo caliente y lo frío, lo suave y lo áspero, lo pesado 
y lo ligero, ya sea extrínseco, ya intrínseco al cuerpo. rodas escas 
cosas recibe, para recordarlas cuando fuere menester y volver so- 
bre ellas, el gran receptáculo de la memoria y no sé qué secretos 
e inefables senos suyos. Todas las cuales cosas entran en ella, cada 
una por su propia puerta, siendo almacenadas allí. Ni son las mis- 
mas cosas las que entran, sino las imágenes de las cosas sentidas, 
las cuales quedan allí a disposición del pensamiento que las re- 
cuerda. Pero, ¿quién podrá decir cómo fueron formadas estas imá- 
genes, aunque sea claro por qué sentido fueron captadas y escon- 
didas en el interior? Porque, cuando estoy en silencio y en tinieblas, 
represéntome, si quiero, los colores, y distingo el blanco del negro 
y todos los demás que quiero, sin que me salgan al encuentro los 
sonidos, ni me perturbe lo que, extraído por los ojos, entonces con- 
sidero, no obstante que ellos —los sonidos— estén allí, y, como co- 
locados aparte, permanezcan latentes. Porque también a ellos los 
llamo, si me place, y al punto se me presentan, y con la lengua 
queda y callada la garganta, canto cuanto quiero, sin que las imá- 
genes de los colores, que se hallan allí, se interpongan ni interrum- 
pan mientras se revisa el tesoro que entró por los oídos. Del mismo 
modo recuerdo, según me place, las demás cosas aportadas y acu- 
muladas por los otros sentidos, y así, sin oler nada, distingo el aro- 
ma de los lirios del de las violetas, y, sin gustar ni tocar cosa, sino 
sólo con el recuerdo, prefiero la miel al arrope y lo suave a lo 
áspero. 

«Todo esto lo hago yo interiormente en el aula inmensa de mi 
memoria. Allí se me ofrecen al punto el cielo y la tierra y el mar 
con todas las cosas que he percibido sensiblemente en ellos, a ex- 
cepción de las que tengo ya olvidadas. Allí me encuentro conmigo 
mismo, y me acuerdo de mí, y de lo que hice, y en qué tiempo y en 
qué lugar, y de qué modo y cómo estaba afectado cuando lo hacía. 
Allí están todas las cosas que yo recuerdo haber experimentado 
o creído» (47). 

«También contiene la memoria las razones y las leyes infinitas 
de los números y dimensiones, ninguna de las cuales ha sido im- 
presa en ella por los sentidos del cuerpo, por no ser coloradas, ni 
tener sonido ni olor, ni haber sido gustadas o tocadas. OÍ los so- 
nidos de las palabras con que fueron significados cuando se dispu- 
taba de ellas; pero una cosa son aquéllos y otra muy distinta és- 
tas. Porque aquéllos suenan de un modo en griego y de otro modo 
en latín; mas éstas ni son griegas, ni latinas, ni de ninguna otra 
lengua. He visto líneas trazadas por arquitectos tan sumamente te- 
nues como un hilo de araña. Mas aguéllas —las matemáticas— son 
distintas de éstas, pues no son imágenes de las que me entran por 
los ojos de la carne, y sólo las conoce quien interiormente las re- 
conoce sin mediación de pensamiento alguno corpóreo» (48), 


(47) Confessiones, X, 8, 12-14. : 
(48) 'Confessiones, X, 12, 19. En los capítulos siguientes nos dice que existe 


memoria del pasado, del presente y del futuro; cosas que no podemos saber 


» 


por los sentidos corporales. 
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Es decir, en el hombre se da una doble denominación de la me- 
moria: una memoria sensible y otra intelectiva. Y la función espe- 
cial para las dos es el recuerdo. En San Agustín hay un recuerdo 
de las cosas pasadas y de cosas presentes que se nos dan, sin em- 
bargo, como pasadas. «Tú crees —le dice a Nebidrio— que no pue- 
de darse memoria sin objetos imaginarios, que has tenido a bien 
llamar fantasías. Yo opino lo contrario. Ante todo, hemos de ob- 
servar que la memoria no se refiere siempre a cosas que pasaron. 
Puede también referirse a cosas que permanecen. Con tal de que 
la memoria retenga con tenacidad el tiempo pasado, constara que 
hay memoria de cosas que ya nos abandonaron; mas también la 
hay de cosas que nosotros abandonamos y que todavía perduran. 
Por ejemplo, cuando evoco a mi padre, recuerdo algo que me aban- 
donó, y que ya no existe. En cambio, cuando recuerdo a Cartago, 
recuerdo algo que yo abandoné, pero que aún existe. Y ya ves que 
en ambas especies la memoria se refiere al tiempo pasado, puesto 
que yo recuerdo al hombre y a la ciudad, porque los vi, no porque 
actualmente los vea» (49). 

Con la memoria, el hombre no sólo recuerda las cosas que son 
exteriores a sí mismo, con la memoria se da cuenta de que es él 
el que está recordando y conociendo. Se da cuenta de su actividad 
psíquica —de su «cogitatio»— en todo el proceso de entender, de 
su recordar y de su existir. Es una reflexión que se vuelca sobre 
todo el ser del hombre, y al volcarse sobre el hombre mismo, éste 
se conoce y se entiende. «Así, tratándose de cosas pretéritas, de- 
cimos memoria la facultad que las recoge y recuerda; así se puede 
llamar memoria al entendimiento cuando se hace presente a sí mis- 
mo para entenderse» (50). «Si el entendimiento no poseyese me- 
moria de sí mismo, no volvería a parar la atención en los conceptos 
que en la memoria dejó archivados al fijarse en las cosas» (51). 

Por encima de estas facultades sobresale la que es única de la 
especie humana, esa facultad «por la que podemos apoderarnos de 
la verdad, distinguir lo justo de lo injusto, inquirir y desear al Crea- 
dor, alabarle y unirnos a Él» (52). Es la razón, que Agustín define 
así: «Facultad del alma por la que intuímos la verdad con inde- 
pendencia del cuerpo, o moción del alma que discierne y ordena 
lo que aprende»; o con las mismas palabras literales suyas: «Ratio 
est mentis motio, ea quae discuntur distiguendi et connectendi po- 


tens» (53). Esta facultad tiene dos operaciones: es un guía que 


nos lleva a Dios y hacia nuestro conocimiento. Cuando la razón ae- 
túa, se llama ordinariamente entendimiento; y a la posibilidad de 
entender, razón. O más bien: la inteligencia humana es razón por- 
que puede entender; y es entendimiento cuando opera en el acto 
de entender. «Una cosa es la razón y otra el entendimiento. Antes 


(49) Epístola 7, ad Nebridium, 1, 1. 
(50) De Trinitate, XIV, 11, 14. 

(51) De Trinitate, XV, cap. 21, 4041. 
(52) Ennarrrationes in Psalmum 36. 
(53) De Ordine, II, 11, 30. 
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de entender poseemos razón, pero no es posible entender sin ra- 


zón» (54). 

El objeto de nuestra inteligencia es la verdad. La verdad es lo 
que es más superior a todo lo corporal, a lo sensible, al espíritu 
mismo; no se encuentra ni en el espacio ni en el tiempo; es la 
mensajera de dos mundos —del finito y de infinito—; no está su- 
jeta a cambios; la verdad es, simplemente. Está en todos los lu- 
gares, y vive en todos los tiempos. Es una e inmútable. Se da a to- 
das las inteligencias que de veras la buscan. Se deja ver sin mos- 
trarse nunca constreñida ni por el tiempo ni por el espacio; es tras- 
cendente y trascendental; tanto más claramente se la ve cuanto 
más simple y profundamente se la mira (55). 

La inteligencia recibe el nombre de razón inferior cuando, fi- 
jándose en las cualidades de las cosas, encuentra la verdad; y si 
indaga las leyes supremas de su existencia y consistencia, razón 
superior; porque ve en la verdad un contenido metafísico, «pues 
juzga de las cosas creadas según razones increadas y sempiternas, 
Superiores a ella misma y superiores a todo lo que juzga. Propio 
de la razón superior es juzgar de las cosas materiales según las 
razones incorpóreas y eternas» (56). 

Buscar una diferencia absoluta, que distinga a las potencias 
cognoscitivas e inorgánicas en el hombre, siguiendo la doctrina de 
San Agustín, es muy difícil, sobre todo si queremos llegar a la dis- 
tinción real; pero sí que podemos hacer un esfuerzo para ver una 
distinción, por lo menos, de razón, si pensamos bien estas palabras: 
«Estas tres facultades, memoria, entendimiento y voluntad, así como 
no son tres vidas, ni tres inteligencias, sino una sola inteligencia, 
tampoco son tres sustancias, sino una sola sustancia. La memoria, 
como vida, razón y sustancia, es en sí algo absoluto; pero, en cuan- 
to memoria, tiene sentido relativo. Lo mismo es dable afirmar por 
lo que a la inteligencia y a la voluntad se refiere, pues se deno- 
minan inteligencia y voluntad en cuanto dicen relación a algo no 
propio. En sí mismas, cada una es vida, razón y sustancia. Y estas 
tres facultades, por el hecho de ser una vida, una mente, una sus- 
tancia, forman una sola realidad... Son tres según sus relaciones 
recíprocas; y si no fueran iguales, no sólo cuando una dice habi- 
tud a otra, sino cuando incluso una de ellas se refiere a todas las 
demás, no se comprenderían mutuamente. Recuerdo que poseo me- 
moria, entendimiento y voluntad; comprende que entiendo, quiero 
y recuerdo; quiero querer, recordar y entender, y al mismo tiem- 
po recuerdo toda mi memoria, inteligencia y voluntad... Nada in- 
teligible existe que no comprenda, sino lo que ignoro. Lo que ig- 
noro, ni lo recuerdo ni lo quiero. En consecuencia, cuanto no com- 
prendo y sea inteligible, ni lo recuerdo ni lo amo. Por el contrario, 
todo lo inteligible que recuerde y ame es para mí comprensible. 


(54) Sermo., 43, 2, 8-9. 

(55) Esta doctrina puede verse largamente desarrollada y explicada por Sán 
Agustín en el Tractatus in Joannem, De Trinitate, De Libero Arbitrio, Soliloquios 
y en las Confessiones. : LA 

(56) De Trinitate, XII, 2,2 cap. II, 2; Ibidem, 4,4; Ibidem, 15,25; De Libero 


Arbitrio, 1, 6,15 cap. VI, 15; De Doctrina Christiana, I, 8,8-9. 
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Mi voluntad, siempre que uso de lo que entiendo y recuerdo, abar- 
ca toda mi inteligencia y toda mi memoria. En conclusión, cuando 
todas y cada una mutuamente se comprenden, existe la igualdad 
entre el todo y la parte, y las tres son unidad: una vida, una men- 
te, una esencia» (57). 

Pero, a pesar de todo, y teniendo en cuenta que lo' que trata 
de probar San Agustín con estas palabras es la identificación del 
alma con sus facultades, como creen todos los agustinistas del Me- 
dioevo, podemos afirmar que existe una distinción, si no real, a lo 
menos de razón entre las facultades del alma. Una distinción entre 
los sentidos corporales entre sí se ve claramente en San Agus- 
tín; y una distinción también real entre las potencias sensibles y las 
intelectuales también se da. Según todo esto, podemos dar el si- 
guiente esquema de las facultades humanas, según San Agustín. 


POTENCIAS COGNOSCITIVAS SEGUN S. AGUSTIN 


¡ Vista 
a) Sentid | Oído 
E ntidos , 
O NOR ¿ pe cra puramente sentibles y externas. 
Tacto 


mM) ¡Sentilo tmñod! Diferenciación de las captaciones que se nos vienen por 
| los sentidos corporales, 


orgánica — fantasmas o fotografías de los cuerpos: obje- 
E tos intencionales, productos del hombre o del 
c) Imaginación «logos» participado por el hombre. 
inmaterial—composición de fantasmas para una forma 
mental. 
sensible — recuerdos de cosas exteriores a nosotros: pa- 
A sado. 
d) Memoria ..... : : ; a 
: intelectiva—recuerdos.de mi actividad psíquica; reflexión: 
presente. 
/ Razón — Potencia para conocer. 
Entendimiento — la inteligencia cuando está cono- 
Par ciendo; acto de conocer. 
Razón inferior — cualidades de las cosas físicas; 
e) Mens — inteligencia ] contenido físico de las cosas; 
ciencia. 


Razón superior — leyes supremas de constitución 
y existencia de las cosas; conte- 
nido metafísico de las mismas: sa- 
biduría. 


a 


(57) De Triritate, X, 11, 18; Confessiones, XIII, 11, 12. 
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vI 


PROCESO COGNOSCITIVO: ORIGEN DE NUESTROS 
CONOCIMIENTOS 


En todo conocimiento hay dos factores esenciales: el sentido ex- 
terno y el entendimiento y, como un medio entre los dos, la me- 
moria. La memoria juega un papel importantísimo en la gnoseo- 
logía agustiniana; y a ella dedica extensos tratados, principalmente 
en las Confesiones, De Trinitate, Soliloquios, Contra Academicos, 
De llagistro y en De Libero Arbitrio. La memoria, junto con la 
imaginación, es la fuente de donde la inteligencia capta todo el 
contenido gnoseológico de nuestras contracciones mentales. 

Los sentidos externos son los colectores, que por sí mismos nos 
dan conocimiento sensible en la imagen que nos regalan; la memo- 
ria trabaja sobre estas imágenes; y luego el entendimiento intuye 
en ellas ideas. Hasta podemos decir que hay tres clases de intui- 
ción en San Agustín: sensible, memorista o imagenista y la inte- 
lecíval, la más perfecta de todas tres. «Fácil es revestir aquella fi- 
gura —el cisne negro—, que conocimos de vista, de un color negro, 
color que hemos visto en otros cuerpos; y porque ambos los hemos 
visto, ambos los recordamos. No recuerdo un ave cuadrúpeda, pues 
nunca la he visto; pero me es fácil imaginar dicho fantasma, aña- 
liendo a cualquier ave voladora otras dos patas semejantes a las 
ya vistas. Por tanto, al recordar unido lo que separado hemos vis- 
to, parece como si nuestro pensamiento no respondiera al recuerdo 
de la memoria, de cuya cantera tomamos los elementos todos que 
de una manera múltiple y varia conjugamos a capricho. Por el es- 
pacio que nuestra mirada abarca en la anchura del mundo exten- 
demos el volumen de los cuerpos cuando nos los imaginamos in- 
mensos. La razón alcanza fronteras aún más amplias, pero la fan- 
tasía no puede seguirla, Así, aunque la razón compruebe la exis- 
tencia del infinito matemático, ninguna visión de lo corporal pue- 
de representárselo. La misma razón enseña la posibilidad de frac- 
cionar hasta el infinito los corpúsculos más diminutos; no obstan- 
te, al llegar al límite de la pequeñez en las cosas que recordamos 
haber visto, ya no podemos imaginar partecicas más diminutas, 
aunque la mente prosigue su división. En consecuencia, nada cor- 
póreo podemos imaginar si no lo recordamos o deducimos de las 
cosas que el recuerdo conserva» (58). «De la imagen del cuerpo 
visible nace la imagen en el sentido de la vista; de ésta nace otra 
en la memoria, de esta última una tercera en la mirada del pensa- 
miento... Dos, pues, son las visiones: una, la del sujeto que ve; 
otra, la del sujeto que piensa. Para que sea posible esta visión del 
pensamiento ha de surgir en la memoria, por intermedio de la 
visión del sentido, una cierta semejanza, donde reposar la mirada 
del alma cuando se piensa, al igual que la vista del cuerpo reposa 
en el sujeto cuando mira» (59). 


(58) De Trimitate, XI, 10,17. 
(59) De trinitate, XI, 9, 16. 
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Los sentidos externos dan en el estado de vigilia las imágenes 
de los cuerpos o de los objetos que se ponen en contacto inmediato 
con ellos en la sensación. ¿Ocurre eso mismo en los sueños y en 
las alucinaciones? Las imágenes que se forman en los sueños y las 
que se forman en el estado de vigilia son de idéntica forma. Tanto 
en los sueños como en los estados catalépticos ocurren sensaciones 
e imágenes que se nos dan: en los tres estados psíquicos existe una 
captación sensorial. ¿Cómo podemos llegar a una distinción entre 
esas imágenes? En los sueños y alucinaciones, las imágenes parten 
de una existencia imaginaria, que no es realmente. En cambio, en 
el estado de vigilia todas las sensaciones tienen su origen en una 
existencia real, objetiva; mientras que en los sueños y en la ca- 
talepsia esta existencia del objeto es puramente subjetiva o ima- 
ginaria. Pero lo que nunca podemos negar es que en los tres es- 
tados existe siempre percepción sensible. «En el cerebro de los dor- 
midos —y dígase lo mismo del de los alucinados—, la vía de la 
sensación, que hace presente a los ojos la actividad del alma, se 
halla interrumpida; por eso juzgan cuerpos las imágenes corpora- 
les, hasta el punto que creen, durmiendo, hallarse en vigilia y ver 
cuerpos cuando no ven más que semejanzas de cuerpos» (60). Pero 
cuando despertamos del sueño, todos estamos convencidos que esas 
imágenes no estaban basadas en los fundamentos de una realidad 
exterior a nosotros, sino que eran visiones imaginarias, como la 
que puede realizarse en cualquier estado cataléptico o extático. 
Nunca los sueños entrañan una imagen real de las cosas que en 
él se captan; no responden en ese momento psíquico a una objeti- 
vidad, son puras creaciones de la fantasía, creaciones si se quiere 
con un fundamento de connotación a algo anterior que nos suce- 
dió, pero, al fin y al cabo, imaginaciones solamente (61). 

Para que exista sensación se necesita la impresión, que reciben, 
o realizan los sentidos externos, y sea transmitida a los centros 
sensoriales. «Tres a modo de ventrículos existen en el cerebro: uno 
interior, que es registro de sensaciones; otro posterior, en la cer- 
viz, que es sentido de la motilidad, y otro entre los dos, en el que 
reside la memoria. Lo que valen y el oficio que desempeñan se in- 
fiere del hecho que se da cuando alguna enfermedad o vicio los 
destruye o entorpece» (62). La sensación se realiza en el cuerpo, 
merced a que éste es un gran receptor de sensaciones (63). Y la 
sensación se verifica en nosotros «actuando de cierta manera en 
el cuerpo, no en el alma, las cosas materiales» (64). Pero es el alma 
la que registra en el cerebro esa captación de lo externo por los 
sentidos; esta actuación produce un cambio o diseña una figura. 
Es que la sensación siempre origina en nosotros una imagen del 
cuerpo sensible; «pues, si no se dibujase en nosotros al sentir cier- 
ta copia o figura muy semejante del objeto que sentimos, no se 


(60) De Genesi ad Litteram, XII, 20, 42. 
(61) Ibidem, ibidem, 17, 25-26. 

(62) De Genesi ad Litteram, VII, 18, 24. 
(63) Ibidem, VII, 13, 20. 

(64) De Musica, VI, 5, 9. 
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multiplicarían las imágenes, según el número de los ojos, al variar 
el eje de la visión en éstos» (65). 

_Los objetos sensibles, al incidir sobre los sentidos corporales, 
exigen necesariamente un cambio activo —imagen o semejanza—; 
y así «la dureza, el calor, el frío y la blancura y la negrescencia de 
los cuerpos no se llaman cualidades pasivas porque lo sean, sino 
porque causan mudanza o pasión en los sujetos que las perci- 
ben» (66). Esta impresión, que afecta al órgano corporal, no se que- 
da ahí, estancada, sino que pasa al cerebro, centro colector, por 
medio de los cordones nerviosos (67). A todo este conjunto de ope- 
raciones lo llamamos sentir, sensación. Y lo más interesante de la 
sensación no consiste en la impresión externa, en el contacto in- 
mediato con la periferia del órgano —en las sensaciones cenesté- 
sicas no hay impresión orgánica—, sino en la transmisión que se 
realiza por los centros nerviosos al centro discriminador de toda 
sensación. Y si logramos cortar el nervio transmisor, aunque se dé 
una impresión muy fuerte en el órgano sensible, no se produce la 
sensación, porque queda truncada en las mismas puertas. Por más 
que se toque el cuerpo de un muerto, éste no recibe sensación nin- 
guna. «Interesa mucho conocer dónde se interrumpe, caso de inte- 
rrumpirse, la facultad de conocer las cosas sensibles, porque si no 
se verifica más que en los dinteles o cuasi puertas de los sentidos, 
como los ojos, los oídos y los demás órganos externos de la sensa- 
ción, y no se extravasa a la conciencia de modo que las imágenes 
de los cuerpos se confundan con ellos; mas si la interrupción de 
que hablamos se efectúa en los centros cerebrales, de los que emer- 
gen los conductos que nos ponen en contacto con el mundo exter- 
no, se adormecen, se turban y cortan los instrumentos vivos de que 
el alma se vale para conocer y sentir lo que fuera de ella existe 
en estado ponderal» (68). 

Colocados frente a un mundo exterior a nosotros mismos, el 
único medio que poseemos para llegar a él es la sensación; y nada 
podemos conocer de él sin la sensación o conocimiento por los sen- 
tidos corporales. «Nadie es capaz de formar la idea del color o fi- 
gura geométrica que nunca vió, ni del perfume que no olió, ni de 
la impresión que de algún modo no sintió» (69). Si es verdad que 
los sentidos son la fuente de información del mundo exterior, ¿por 
qué muchas veces concebimos una idea errónea de él? Los sentidos 
—se nos dice frecuentemente— pueden engañarnos, casi siempre 
nos engañan. Esta tesis así fijada es del todo falsa. No son los 
sentidos los que nos engañan. Ellos, podemos decir, son ciegos en 
sus apreciaciones, nos dan sólo lo que ellos reciben: ellos no tienen 
la «sinceritas veritatis», el elemento de juicio. «Non est igitur ex- 
pectanda sinceritas veritatis a sensibus corporis» (70). El ejemplo 
del remo quebrado es clásico entre la Escolástica. Pero «si alguien 


(65) De Trinitate, XI, 2, 25. 

(66) De Catequizandis rudibus, 12, 17. 

(67) De Genesi ad Litteram, VII, 13, 20. 

(68) De Genesi ad Litteram, XII, 20, 43. 
:(69) De Diversis Questionibus LXXXIII, q. 9. 
(70) Contra Académicos, III, 11, 26. 
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cree que en el agua el remo se quiebra y al sacarlo vuelve a su 
integridad, no tiene un mensajero malo —en la vista—, sino un mal 
juez...» (71). «El ojo informa bien, pues fué creado para ver; el 
ánimo obra mal» (72). «No lleves tu asentimiento más allá de lo 
que dicta tu persuasión, según la cual, así te parece una cosa, y no 
hay engaño» (13). Luego quien se engaña no es el sentido, sino 
que somos nosotros, es nuestro juicio. El raciocinio que formamos 
de una impresión recibida por los sentidos es el causante del error. 
Como cuando apreciamos la imagen confusa de un objeto, y for- 
mulamos este juicio: eso es un hombre, cuando en realidad no es 
un hombre, sino un animal cualquiera, o un árbol, 

Los sentidos son la fuente del conocimiento sensible. Nada sa- 
bemos nosotros del mundo externo sin haberlo visto o conocido; 
ni los ciegos de nacimiento se percatan de las figuras o colores que 
tienen las cosas. A un ciego de nacimiento se le preguntó por el 
color rojo. En aquel instante oyó un grito agudo, y dijo: «Eso 
es color rojo.» «Es que es imposible —a los ciegos de AS 
to—, cuando se les pregunta acerca de los colores: no han perci- 
bido imagen alguna, y, por lo tanto, no pueden imaginarla» (74). 
«Los nombres se conocen pronunciándolos u oyéndolos pronunciar... 
Este nombre disílabo, mundo, es algo material, pues es sonido; 
y nos es conocido por el cuerpo, esto es, por el oído; pero lo que 
significa es objeto de conocimiento sensible, por ser objeto apro- 
piado de la vista. En tanto es conocido en cuanto es conocido a los 
que le ven» (75). 

Si los sentidos no entrañan en sí la «sinceritas veritatis», no 
obstante, son un incentivo, o como un excitante para que el en- 
tendimiento elabore los datos experienciales que los sentidos le dan, 
para llegar al conocimiento mental intelectual. El entendimiento no 
recibe nada de los sentidos para intuir los inteligibles; sólo es im- 
pulsado a ello por los sentidos (76). San Agustín, a pesar de ne- 
gar a los sentidos la «sinceridad de la verdad», no niega que sean 
una fuente de conocimiento. Esto se explica fácilmente en San 
Agustín, porque él tiene siempre muy en cuenta la controversia con 
los neoplatónicos, que las negaban toda certeza en el conocimiento. 
Y a San Agustín lo que le interesa es llegar a la verdad, a la cer- 
teza del conocer. Y aun suponiendo que los sentidos nos engañen, 
aún le queda al hombre un fondo inconmensurable de verdad en 
los inteligibles, adonde no llegan los sentidos. No son los sentidos 
la única fuente de conocimiento —en contra de lo que afirmaban 
los académicos—, sino una parte del conocimiento. 

En el conocimiento sensible se da, como hemos dicho, un con- 
tacto inmediato del sujeto con el objeto: se da una intuición. La 
palabra intuición la derivamos de la latina intueri: ver presencial- 
mente una cosa. Lo mismo que para la visión, para la intuición se 


(711) De Vera Religione, 33, 62; De Trinitate, XV, 12 21. 
(72) Ibidem, Ibidem. 

(73) Contra Académicos, III, 11, 26. 

(74) Ebpistola 7, ad Nebridium, 3, 6. 

(75) De Trinitate, XIII, 1, 2-3. 

(76) Epistola 9, ad Nebridium, 3-4. 
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necesita la presencia o unión inmediata de los dos elementos: del 
sujeto y del objeto. De lo contrario, jamás llegaríamos a una de- 
terminación del significado de intuición, bien sea intelectual o ya 
sea sensible. 

En decir de San Agustín hay que distinguir tres elementos que 


concurren a estructurar la intuición: objeto, sujeto y correlato de 
unión entre ambos, o la exigencia de la «notitia, mens et amor», 
o mejor aún de la existencia de un connoscente, un cógnito y la 
noticia que surge de su ayuntamiento. «Subiendo de lo inferior 
a lo superior, o entrando desde las cosas exteriores a las interio- 
res, nos encontramos con una primera trinidad formada por el ob- 
jeto sensible, la impresión de su imagen y la intención de la vo- 
luntad» (77). Los tres elementos se distinguen esencialmente. El 
órgano material difiere de la forma que se le imprime, y se dis- 
tingue, a su vez, también de la atención del espíritu, por la que 
el sentido se mantiene en contacto íntimo con el objeto, que se le 
hace presente. «La visión no es otra cosa que el sentido informado 
por el objeto» (78). «Estas tres cosas: el cuerpo visible, la visión 
y la intención, enlace entre ambos, son muy fáciles de conocer, no 
sólo por el carácter peculiar de cada uno, sino incluso por la dife- 
rencia de sus naturalezas» (79). 

La misma estructura intuicional se da en el recuerdo. «Arre- 
batada la forma corporal de los ojos, que tenían delante, escúlpese 


en la memoria una semejanza de ella, adonde el espíritu tornó los 
ojos para formarse interiormente una visión, parecida a la que se 
formó antes mediante el objeto sensible y el órgano de la vista. 
Y aquí también resulta una trinidad de la memoria o imagen, que 
hace las veces del cuerpo ausente, de la visión interna y de la vo- 
luntad, que ayunta ambas cosas» (80). Esta clase de intuición es 
la espiritual o imaginaria, aún sensible. 


CONTESTANDO A UNA POSIBLE OBJECIÓN 


Hemos dicho que San Agustín quita a los sentidos la «since- 
ritas veritatis»; y por esto da muy poca importancia a los senti- 
dos; y hasta podemos ir más allá en las concesiones: que poco 
o nada le interesan los datos de los sentidos filosóficamente hablan- 


do. Vamos por partes. , 
Antes tengamos en cuenta lo que ya hemos dicho del porqué de 
la postura agustiniana frente a la percepción externa de los sen- 


(77) «Nempe ab inferioribus ad superiora ascendentes, vel ab exterioribus 
ad interiora ingredientes, primam reperimus trinitatem in corpore quod videtur, 
et acie videntis quae, cum videt, inde informatur, et in voluntatis intentione quae 
utrumque conjungit» (De Trinitate, XIV, 3, 5). «Cum igitur aliguod corpus vide- 
mus, haec tria, quod facillimum est, considerarnida sunt et dignoscenda. Primo, 1p- 
sa res quam videmus, sive lapidem, sive aliguam flacman, sive quid aliud quod 
videri oculis potest; quod utique jam esse poterat, et antequam videretur; deinde 
visio, quae non erat priusquam rem illam ojectam sensui sentiremus; tertio, id 
est animi intentio» (De Trinitate, XI, 2, 2). 

(78) Ibidem, ibidem. 

(79) Ibidem, ibidem. 
(80) De Trinitate, XI, 3, 6. 
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tidos corporales frente a la posición de los neoplatónicos. Esto su- 
puesto, ¿qué significa o qué entiende San Agustín por «sinceritas 
veritatis», cuando se la aplica a los sentidos orgánicos? La since- 
ridad de la verdad no es la verdad misma. Cuando decimos que 
alguien no tiene sinceridad, queremos decir no que no sepa lo qus 
es la verdad, sino simplemente que no nos la descubre plenamente, 
Lo mismo ocurre con los sentidos: no es que no posean la ver- 
dad; es que no nos la manifiestan tal y como ella es en sí, porque 
ése no es su oficio, cosa que corresponde únicamente a la inteli- 
gencia. 

Pero la objeción sigue aún en pie. A San Agustín en todas sus 
obras, en toda su vida, lo único que le interesa es la sinceridad de 
la verdad. Pero no la encuentra en los sentidos por dos cosas, Por 
una parte, en la posibilidad de la verdad puede suceder que los 
sentidos nos la muestren con una mezcla de falsedad, porque lo 
sensible está muy próximo a lo falso, es lo más cercano a lo falso 
en la jerarquía del conocer. Y por otra, las imágenes sensibles fal- 
sas son muchas veces imposibles de separarlas de las verdaderas, 
y darles carta de verdad; se corre el riesgo de una vida falseada, 
que Agustín tanto teme desde los dieciocho años de su existencia. 
Es que tantas veces se dejó arrastrar por los derroteros que le tra- 
zaban los sentidos, que aún teme que le vuelvan a servir de tro- 
piezo. Niega a los órganos exteriores del hombre la sinceridad de 
la verdad, porque en el maniqueísmo le presentaban un Dios es- 
pacial y temporal; y para cortarles todo acceso al partido de Ma- 
nés, les cierra la puerta a la verdadera certeza. Quizá sea una in- 
fluencia también de Platón, proclamando con el filósofo griego 
que los sentidos de lo único que le pueden certificar es de la opi- 
nión, de laó%a Y es también, como dijimos anteriormente, una con- 
trapartida contra los académicos o platónicos de la Nueva Aca- 
demia. 

Por la afirmación agustiniana no podemos colegir un escepti- 
cismo sensorial, sino tan sólo una norma de prudencia, muy expli- 
cable, si recordamos la vida de Agustín por el camino de acerca- 
miento a la Verdad increada, antes de su conversión. Y la razón 
para la afirmación agustiniana es el recuerdo amargo de su existir 
apartado de Dios, adonde le llevaron sus propios sentidos. Después 
de todo, nos quedamos con la razón antes aducida: que los sentidos 
sólo nos certifican de lo que ellos captan; y que quien se engaña 
es el juicio, que, a base de lo que ellos le presentan, da como cierta 
una apreciación no justa. 

Claro se ve el contraste que ofrece San Agustín entre el cono- 
cimiento que nos dan los sentidos y el que nos proporciona la in- 
teligencia: contraste entre el mundo inteligible y el mundo sensi- 
ble o externo, entre los datos de los sentidos y su «verdad» y la 
realidad inteligible y su «verdad». «Mantenido el contraste, las 
frases agustinianas ganan en hondura y en verdad» (81). 


(81) ADOLFO Muñoz ALONSO, El Conocimiento Sensible en la Doctrina de San 
AS en Revista de Filosofía; págs. 45-46; enero-marzo, 1955; múm., 52, 
adrid. 


HACIA UNA TEORÍA AGUSTINIANA DEL CONOCIMIENTO 489 


Para San Agustín, el conocimiento sensible nos sitúa en un pun- 
to en el que no podemos dar marcha atrás: o aceptamos lo que 
nos presenta o lo rechazamos. Si lo aceptamos, debemos marchar 
con cautela en el juicio que de él hagamos. Los sentidos nos ponen 
en presencia de la verdad, de lo que contiene verdad. Esta posi- 
ción, que en nosotros engendra los sentidos, es un aviso de que 
la verdad anda muy cerca de nosotros, y que no reside en las voces 
que nos dan los sentidos. Y quien se contenta sólo con el fuerte 
clamor de los sentidos, no yerra ciertamente, pero no llega a com- 
pletar el camino a la verdad: se queda enredado en mitad de la 
vía, a media distancia de la verdad. 

Si los sentidos son como nuncios de la verdad, quien se con- 
tenta con el aviso no llegará a entender qué es lo que el mensajero 
quiere traerle. Lo que pretende San Agustín con aquella negación 
de «sinceridad de verdad» para los sentidos es dar un camino más 
expedito, más rápido a la ascensión hacia la Verdad y Sabiduría 
eternas. Y quien quiera subir hasta Dios por los datos que le dan 
los sentidos, en cierto modo se equivoca, porque su ascensión sería 
perezosa y dolorosa. Y quien quiera certificarse de esta aserción 
no tiene más que abrir el libro de las Confesiones, y se convencerá 
de ello. 

Para concluir este tema diremos que el primer paso al conoci- 
miento verdadero son los datos que nos proporcionan los sentidos, 
y que, comparado con el criterio de certeza que nos da el conoci- 
miento inteligible, el de los sentidos no es conocimiento. «El co- 
nocimiento sensible, en la doctrina de San Agustín, no es cono- 
cimiento en comparación con el conocimiento inteligible. Es, en el 
proceso intelectual del Santo, el primer paso. Quien se detiene en 
él, se desvanece. Quien se apega a él, se pierde para la verdad. 
Quien se enreda en él, apaga el anhelo de verdad que en todo hom- 
bre mora. Pero el llamado conocimiento sensible no alcanza en la 
doctrina de San Agustín otro mérito ni otra significación que el 
de mero paso hacia más alta cumbre. Paso que para que pueda ser 
considerado conocimiento, y no ceguera y tentación, ha de ser ve- 
loz, como en aire de vuelo. Pero que, metafísicamente hablando, no 
condiciona el conocimiento intelectual, ni le acondiciona» (82). 
Y, finalmente, unas palabras del Santo: «Sed absit a nobis ut ea 
quae per sensus corporis didicimus vera esse dubitemus: eos quip- 
pe didicimus caelum et terram, et ea quae in eis nota sunt nobis, 
quantum ille qui et nos et ipsa condidit, innotescere nobis va- 


luit» (83). 


Fr. Moisés M. CAMPELO. 
PP. Agustinos. 
Valencia de D. Juan. 


(82) AnoLro Muñoz ALoNso, artículo citado, pág. 49. 
(83) De Trinitate, XV, 12, 21. 


E 
¿ . AE DE sn Moa ar 4 > Ad Wa dy 
» 13 SLI IA <a ma ha 30 $ 
| bdo dl AD dal: | 
e higa + mn a se Diadidd 15 pele 
> > ¿ A E Pr 
he pim io. » 
po o IIA 


» Ey 38 : 
Ei Psp DL. DS ] 


| 10 E AMEN cad 
di ol vis 
A FAS FA ee ¿Dias - nd ere 
> 20 Se nor 
. 2 A IA A 3 
. e rbd eL Pp mae > 
| ' A AS PF 
z É , s S P ap ” IES eb 
' : e id EN iban 77 
as ? 2 2 E ye E ea 7 A a TOR 


y : E9198) 


3-4 eS be 5 
o A va] y barra (e aio dh ly : ml 
ME - iia o 
5 4 nat , » ¿ivi e Eq 


a É 0d y 


: y » AL A 
: 2-ia : 1. RD rt o OA 
z : : : AI ro 
: . po á pao, YO : 589. URL «¿dio : 
É A SprOo Mil es 

iírulo, $ 


¿ODO AD aj a 


SRT A Cl ER 
MAA A” 


cut «a 9D 


E 


«De la imagen al concepto» 


(Teoría del conocimiento universal y necesario) 


Por Maximiliano Farrtos MARTÍNEZ 


INTRODUCCIÓN 


El cometidofygque nos hemos propuesto en el presente artículo ha sido 
arrojar un raudal de luz, lo más intenso que en nuestras circunstan- 
cias nos ha sido posible. sobre el eterno problema, uno de los más 
eternos, del conocimiento universal y necesario del hombre. Y más en 
concreto, nuestro objetivo ha sido clarificar el misterioso paso de la 
imagen al concepto. 

Este trabajo ha sido extractado de nuestra «Teoría Integral del Co- 
nocimiento». Naturalmente se toma en ella por método el eriticismo. 
La teoría consta de tres partes (fundamentalmente), que se correspon- 
den con otros tantos tipos de análisis. 

Al primero le hemos denominado «Análisis lógico-empírico», que- 
riendo significar con esa denominación el estudio de la estructura ho- 
rizontal de los contenidos de conciencia. Lo que Kant, refiriéndose a la 
obra de Locke, llamaría «fisiología del espíritu» (cf. Crítica de la ra- 
zón pura, 1% ed., pág. 86-87; 2% ed., pág. 127). 

En la segunda parte, «Análisis crítico», se ventilan las cuestiones: 
idealismo-realismo, objetivismo-subjetivismo, racionalismo-empirismo, y 
se concluye un realismo intelectual (categorial) impreciso. 

El tercer lugar está reservado al «Análisis trascendental», donde se 
trata de precisar el alcance de ese realismo concluído. Resulta un acuer- 
do entre realismo crítico y fenomenalismo, en el que ambos, natural- 
mente, pierden de su derecho. 

El presente trabajo es parte integrante del primer análisis, por lo 


que de suyo es tan pre-realista como pre-idealista. 


AVGVSTINVS, VI (1961), 491-598. 


492 MAXIMILIANO FARTOS MARTÍNEZ 


IL EL UNIVERSAL: SUS NOTAS ESENCIALES Y SU EXISTENCIA 


Cuantos, ya para afirmarlas, ya para negarlas, han hablado de ideas 
universales, han entendido por tales: conceptos estrictamente unos que 
convienen a muchos (estrictamente muchos) exactamente de la misma 
manera. 

Dos son, pues, las notas esenciales del concepto universal: «unidad» 
y «comunicabilidad». Ambas son esenciales y lo son en el mismo grado. 

Si efectivamente se dan conceptos «unos» que se digan «idéntica 
y totalmente» de «muchos», estos muchos comprendidos bajo el mismo 
universal no son tan «muchos» (tan distintos) entre sí como en orden 
a «otras series de muchos» comprendidos bajo universales distintos. 

Multiplicidad y diversidad son equivalentes a no-unidad, es decir, 
unidad y multiplicidad son contradictorias. De manera que cuanto me- 
nos «muchos», más «uno». 

Y en consecuencia, de haber conceptos universales, habría de darse 
un cierto modo de unidad en la diversidad. Este modo de unidad, que 
más adelante le definiremos como un «ad unitatem», es la «convenien- 
cia» entre las imágenes. En definitiva, si se dan conceptos universales, 
todas las imágenes estarán relacionadas entre sí, estarán «habiéndose» 
unas con otras: El polo objetivo clarificado en el «ámbito de la con- 
ciencia» será «categorial». 


Cuantos pensadores han hecho ciencia de la ciencia, han convenido 
en que ésta ha de ser universal y necesaria. Y de hecho cuantas ciencias 
son tenidas por tales, cuentan con un bagaje de leyes y juicios más 
o menos universales y necesarios. 

Pero como mejor se constata la existencia de ideas universales es 
penetrando en el alma de los «juicios empíricos». 

Abundan estos juicios en ambos campos de la conciencia: científico 
y precientífico. Son juicios de sujeto singular y predicado universal. 
En cada uno de ellos puedo, todo en el ámbito de la conciencia refle- 
ja, cambiar indefinidamente los sujetos, mientras permanece idéntico 
el atributo y el sentido de la cópula. 

Ejemplo: Pedro es hombre. 


Juan es hombre. 
Godofredo es hombre. 
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La cópula expresa verdadera identificación. Una identificación tauto- 
lógica del mismo predicado con cada uno de los sujetos sería el caso 
típico de contradicción. Mas no hay lugar a ello, dado que esa identi- 
ficación es total de parte del predicado, pero parcial de parte de los 
sujetos. , 

Es muy distinto el caso de los juicios en que se afirma un paren- 
tesco o simple parecido: «Los átomos de hidrógeno son iguales.» En este 
juicio nos reducimos a constatar la semejanza o igualdad entre térmi- 
nos O cosas que claramente se «haben» como exteriores, como extrínse- 
cos el uno del otro. 

En cambio, en los juicios empíricos el predicado se devuelve «to- 
talmente», se aplica «totalmente» y «por identificación» a cada uno del 
indefinido número de sujetos. Y es que el predicado no tiene nada que 
se oponga a lo diferenciante de cada sujeto. Es decir, carece de indi- 
viduación, de singularidad, única nota que ho se podría atribuir por- 
que de la esencia de lo individual es no ser atribuíble a otro. 

La conciencia cognoscente llega a captar en un acto tan maravilloso 
como cargado de misterio el «ipsum rationale», prescindiendo del «este» 
y del «aquel». 

Esta liberación de las notas individuales es de todo punto imposible en 
el terreno de la imagen. 

Y entre paréntesis debo confesar que cuanto se va diciendo en el 
presente estudio lo entiendo perfectamente, pero a lo más caricatures- 
camente lo imagino. 

Insistimos en que el universal ha de verse perfectamente libre de 
cuanto haga en algún modo que los sujetos sean «muchos». Él ha de 
ser, y en serlo radica su esencia, «forastero» de las regiones del «hic 
et nunc». Antes que nada, pues, será contradictorio de cuanto aísle y ex- 
traponga a unos de otros numéricamente. En resumen, ha de ser opues- 
to diametralmente a la extensión así temporal como espacial. Y bien, 
el ámbito de lo espacio-temporal no es otro que el del estrato sensi- 
tivo-imaginativo de la conciencia. Dos «fenómenos» extensos, por muy 
iguales que sean, nunca podrán dejar de ser extrapuestos el uno del 
otro; de donde que no puedan aplicarse, atribuirse el uno al otro para 
un sentido «identificador» de la cópula. Esto hace eco en el lenguaje: 
Decimos «Godofredo es hombre», «Este ladrillo es colorado», y, en 
cambio: «Godofredo es semejante a Guillermo», «Este ladrillo es igual 
a esos otros». Y nunca: «Godofredo es Guillermo», «Este ladrillo es 
aquéllos». 

El universal es esencialísimamente «uno». Para que un universal 
pudiera reproducirse, esto es, para que se pudiese formar otro univer- 
sal sólo numéricamente distinto, necesitaría predicarse de sujetos nu- 
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méricamente distintos respecto a los del primero; mas ambos, la copia 
y la reproducción, dejarían automáticamente de ser universales. La ra- 
zón es muy sencilla: para serlo se necesita ser predicable de cuantos 
no se distingan específicamente. 

En cambio, por rara que sea una imagen, pueden imaginarse otras 
tres mil sólo numéricamente distintas. Y esto hágase extensivo no sólo 
al terreno de las sensaciones y simples imágenes, sino también a los pro- 
ductos más o menos «esquemáticos» de la fantasía. 


* * * 


II EL UNIVERSAL: SU ELABORACIÓN 


Hasta aquí hemos constatado que, además del conocimiento pura- 
mente sensitivo singular, contingente, variable, se da el conocimiento 
universal, necesario, eterno. Ahora, y éste es el cometido específico de 
nuestro estudio, nos proponemos clarificar el proceso de formación de 
este nuevo conocimiento a partir del primero. 

Antes de nada, y a título de introducción a la teoría del origen 
del universal, vamos a fijarnos de modo explícito en detalles a los que 
con más o menos abundancia hemos aludido en lo hasta aquí expuesto. 
Nos referimos a los siguientes hechos: 

1) Las notas esenciales del concepto universal son la «unidad» y la 
«comunicabilidad». Ambas son esenciales en el mismo grado. Conclu- 
sión que habremos de tener en cuenta: si esas notas son igualmente 
esenciales al universal, lo serán también (igualmente esenciales) en el 
proceso hacia él, supuesto que se dé ese proceso. 

11) Propio del universal, es decir, «connotación» a los sujetos con- 
cretos, sensitivos, como al término del que ha sido extraído. El hecho 
consciente de esa connotación a los inferiores es lo que justamente nos 
hace pensar en un proceso de elaboración que tenga por origen el ám- 
bito de esos inferiores concreto-sensitivos. 

III) En esa connotación va ínsita la «comunicabilidad» del con- 
cepto universal respecto de «sus inferiores». Esta comunicabilidad se 
sublima en el indefinido número de «juicios empíricos» posibles entre 
el universal como predicado invariable y el indefinido número de sus 
inferiores como sujeto siempre nuevo. 

Llegamos a grupos de juicios de este tipo: 


A=U 


er Yo 
! 
aaa 


! 
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Donde «U> es universal y A, B, C, D..., sujetos particulares, singu- 
lares. 


Grupos de los que, dado el carácter de todo pensar inevitablemente 
regido por el principio de contradicción, se concluye, hubiérase o no 
conocido antes, que: 


A=B=C=D... 


Significando con el signo «=>»: «semejante a». 

IV) En el estrato espacio-temporal del ámbito objetivo de la con- 
ciencia, además de los fenómenos o contenidos de la sensación e imagi- 
nación, se dan los contenidos «esquemáticos» «confusivos», fruto de la 
actividad fantaseadora: los «productos» de la fantasía. 

Siendo esto así, la teoría que nos proponemos formar se aproximará 
tanto más a la verdad cuanto mejor responda a la cuestión: 

«Conocidos estos hechos, qué mecanismos habremos de aplicar al pen- 
sar para que, tenidos en cuenta (los hechos antes citados), a partir del 
conocimiento sensitivo-imaginativo, se elabore el conocimiento concep- 


tual-universal.» 


A) El universal trascendental 


Ese modo especial y misterioso de «no-ser-absolutamente-muchos», sino 
que «muchos»-sean-en-cierta medida-«uno», ya hemos dicho una y otra 
vez que es la conveniencia estricta. 

Esta conveniencia implica ya la disconveniencia (al menos numérica). 
Para que se dé ese modo especial de unidad entre muchos, son necesarios 
los «muchos», es decir, la «no-unidad-única de sujetos». 

La conveniencia es, pues, una relación indefinida (entiéndase: que 
se da entre un número indefinido de sujetos) que, para expresarnos en 
un lenguaje platonizante, resultaría naturalmente entre sujetos, cuyo con- 
junto fuera la multiplicación física de una misma esencia metafísica (idea 
ejemplar divina). Vendría de la unidad por la multiplicación. Lo que 
sí afirmamos es que ella (la conveniencia) es «un maravilloso «ad uni- 
tatem» ex et in multiplicatione». 

El esquematismo de la «imagen esquemática» que experimentamos en 
el terreno de la imaginación fantaseadora expresa maravillosamente (hace 
barruntar maravillosamente) ese «ad unitatem» que implica la conve- 
niencia. Lo hace la fantasía de modo tan perfecto que... casi como si 
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quisiera superarse, como si quisiera ir más lejos de lo que le es posi- 
ble. Parece como que intenta superar la expresión imaginativa perfecta 
del «ad unitatem» con la expresión de la mismísima «unitas» de los mu- 
chos en la imagen esquemática contenidos. Esto le es imposible por la 
sujeción al factor «espacio-tiempo»; sujeción ésta radicalmente incompa- 
tible con el indefinido número de predicaciones «per identitatem» que 


admite esa esencia «una-comunicable» que es el universal. 


Ese fantasma o esquema típico de la fantasía es en el lenguaje tra- 
dicional un «común». La conveniencia existente entre los sujetos sin- 
gulares en él fundidos toma ahora en este «común sujeto» o sujeto de 
sujetos (hecho por la fundición confusiva de los muchos sujetos) la for- 


ma de: 


«razón de muchos en razón de unidad». 


Este complejo de «muchos con razón de unidad», he ahí el primer 
estadio en el proceso de universalización, que se clasifica en el polo ob- 
jetivo del ámbito intelectual de la conciencia. 

Ahora bien, espontánea, inmediata, instantáneamente (aquí no cabe 
hablar de tiempo intermedio) a partir de este primer complejo: «muchos 
en razón de unidad», se elabora este otro: «uno con razón de comuni- 
cabilidad a muchos», o, más resumido: 


«uno comunicable», 


que es el segundo estadio y verdadero universal. 

Con la consecución del «uno comunicable», el pensar ha llevado a su 
término la elaboración del universal puro, esquemático, el universal en 
su mero armazón formal, el universal de universales, esto es, el universal 
que es «puramente aquello en lo que todos los universales específicos 
y determinados convienen». Por trascender a todos los universales deter- 
minados, le hemos llamado «trascendental». 

Explicaciones del paso del complejo «muchos con razón de unidad» 
al «uno comunicable». 


Me limito a exponer la última explicación que he dado: la explica- 
ción del «salto a la inversa» o «construcción de la inversa». 

Al clarificarse el complejo primero, «muchos con razón de unidad», 
se distingue inmediatamente entre «razón de unidad» y «unidad como 
sujeto o «uno»; y recíprocamente: «muchos» o «multiplicidad como su- 
jeto» y «razón de multiplicidad» o «comunicabilidad». 


Espontáneamente se combinan los dos nuevos términos: «unidad como 
sujeto» o «uno» y «razón de multiplicidad» o «comunicabilidad», resul- 
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tando el complejo: «uno comunicable», que es la «inversa» del: «muchos 
en razón de unidad». 

Justificaciones de los distintos pasos: 

I) Justificación de los pasos de la «razón de unidad» al «uno» y del 
«muchos» a la «comunicabilidad». 

En el complejo inicial: «muchos en razón de unidad», se hallan ex- 
plícitamente las nociones de unidad y multiplicidad. Ahora bien, ya ad- 
vertíamos en los «prenotandos» a la teoría que ambas notas esenciales 
del universal lo eran en el mismo grado. De donde el que con toda jus- 
ticia pueda cada una ser tomada indiferentemente como sujeto o como 
razón adjetiva. 

II) Justificaciones del salto a la inversa o construcción del complejo 
inverso. 

a) Expresado gráficamente se tiene que: 


«muchos» comunicabilidad 


«uno» razón-de-unidad 
Y a la manera que en: 
A B Cc D 
se tiene que: AD = BC. 


Analógicamente resulta que: 
El complejo «muchos con razón de unidad» es equivalente a este 


otro: «uno comunicable». p 

Es decir, ambos complejos se corresponden, son correlativos esencial- 
mente. 

b) Ambas notas de universal: unidad y comunicabilidad bajo el 
mismo respecto, son contradictorias. Se ofrece un doble aspecto: ser con- 
siderado como sujeto y serlo como adjetivo de ese sujeto. 

Y como quiera que ambas notas sean esenciales en el mismo grado, 
cada una de ellas puede ser tomada en cada uno de los dos aspectos. 

De ahí que del complejo «muchos en razón de unidad» se pueda pa- 
sar con toda justicia al segundo: «uno comunicable», y a ningún otro. 


B) Los universales determinados, específicos 


Cuanto hasta aquí vamos diciendo es esencial y comunicable a cada 
universal del indefinido número posible de ellos. Es aquello en lo que 
todos los universales convienen. El proceso de elaboración del universal 
que hemos expuesto es el universal de los procesos de elaboración de 
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cada universal determinado, concreto, específico, esto es: tal como se 
da en el ámbito intelectual de la conciencia. Hemos hablado de la es- 
tructura y mecanismo íntimos de todo universal, es decir, de lo «formal» 
de todo concepto de orden universal. Toca ahora la vez al estudio del 
origen de la especificación o peculiaridad de cada concepto. Ella habrá 
de ser buscada en los «elementos» o «material» determinado que haya 
sido sometido a esos mecanismos «formales» y «a priori» del pensar. 

Ese material o contenido del conocimiento universal son, de acuerdo 
con lo expuesto en una parte anterior de nuestro sistema, los «conoci- 
mientos de relación» o «haberse» de las cosas. Allí defendemos que el 
único conocimiento intelectual en algún modo intuitivo es el de los «ha- 
berse». De las esencias en manera alguna se da esa intuición intelectual. 
Éstas, cuando más, son «barruntadas», sólo alcanzadas mediante un co- 
nocimiento proporcional a partir de los «haberse», a los que hacen de 
sujeto: Varias esencias serán entre sí lo que sus propios «habexses»-res- 
pecto-de-otros son entre sí. 

Los «muchos», que en el terreno de la imagen corresponden a cada 
universal, «convienen» todos entre sí en «relacionarse», en «haberse»-«uni- 
formemente» (esto es, todos de la misma manera) respecto de los «mu- 
chos» de todos los demás universales. 


Al ser fundidos los «muchos» en el «esquema típico» (= la imagen 
galtoniana), se clarificará el primer complejo del trayecto al universal, 
que respecto de esas relaciones o «haberses» será: 

«muchas» - relaciones - o - «haberses» - determinados - «en - razón - 
de - unidad». 

E inmediatamente, siguiendo los mecanismos descritos para el «uni- 
versal trascendental», se elaborará y clarificará el segundo complejo: 

«Relación - o - «haberse» - «uno» - determinado y comunicable», 
es decir: 

«Relación o haberse determinado universal». 

Y el sujeto de un «haberse universal» ha de ser universal. 


Maximiliano FARTOS MARTÍNEZ. 


Salamanca. 


> 


UE 


Tergiversaciones en la soteriología agustiniana 


Por Gregorio ARMAS 


La tergiversación de San Agustín, como Doctor de la gracia, 
constituye un peligro espiritual para los católicos, así como la de- 
fensa de la ortodoxia agustiniana puede contribuir a fortalecerlos 
en sus sanas creencias. 

Con tal fin replicamos en el presente estudio a una obra ale- 
mana que, recientemente traducida al castellano, figura en la serie 
de la «Biblioteca Hispánica de Filosofía» (1). 

Según la exégesis harto tétrica que Dempf hace, Agustín divi- 
de la Humanidad en dos grupos mecanizados: el de los elegidos que 
al impulso de una gracia irresistible arriba al puerto venturoso, y el 
de los réprobos que fatalmente descarrila en el Averno. El número 
de los predestinados corresponde matemáticamente al de los ánge- 
les rebeldes, ni uno más ni uno menos. El resto del género humano 
está destinado a las llamas infernales. 

Dempf achaca al Hiponense afirmaciones trágicas que jamás pro- 
nunció, le hace saltar una barrera que él creyó infranqueable y ras- 
gar un velo que él tembloroso respetó; ya que cuando enseña la 
necesidad y la primacía de la gracia, no niega, sino que afirma la 
intervención libre de la voluntad humana, si bien al querer conci- 
liar la acción de ambas se detenga reverente y piadoso ante el pa- 
voroso misterio. 

Vamos a transcribir literalmente tres proposiciones que el au- 
tor alemán enuncia como propias de S. Agustín, y con argumentos 
tomados principalmente de las obras antipelagianas del Santo pro- 
baremos cuán sin fundamento se le atribuyen. 

«La libre actuación moral del hombre no tiene por qué inser- 
tarse en el plan divino de la salvación.» 

«La gracia es irresistible.» 

«La salvación está asegurada a un número tal que cobra el nú- 
mero de los ángeles caídos; los demás hombres están destinados 


a la condenación» (2). 


(1) ALois DempPr: Etica de la Edad Media. Biblioteca hispánica de filosofía, 
dirigida por Angel González Alvarez. Editorial Gredos, año 1958. Versión caste- 
llana de José Pérez Riesco. E 

(2) Obra citada, pág. 97. La leyenda negra del determinismo agustiniano ha 
traspasado las fronteras de la teología protestante y Jjansenista, invadiendo el 
campo católico. «Rottmaner creyó ver en el libro De correptione et gratia la prue- 
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Prueba teológica.—Entre las pruebas invocadas por S. Agustín 
en favor de la libertad, destacamos en primer puesto los divinos 
mandamientos, insistentemente intimados al hombre así en la Ley 
como en el Evangelio con promesas y amenazas. En verdad, la 
prueba concluye, pues sólo a un ser libre y responsable pueden ra- 
zonablemente imponérsele mandatos, prometérsele premios y con- 
minársele castigos. 

En consecuencia, al fin de la vida temporal el cielo se da como 
salario de la jornada meritoria, así como el infierno como pena de 
rebeldía y negligencia. Tal es el argumento nuclear con que San 


Agustín rechaza la acusación de determinismo en casi todos los ca- 
pítulos del libro De gratia et libero arbitrio, compuesto en el año 
antepenúltimo de su vida con el fin de que los católicos evitasen 
ambos escollos, el de negar la libertad por defender la gracia y el 
de negar la gracia por defender la libertad (3). 

En todo este libro domina el axioma agustiniano Nec gratia Dei 
sola, nec ipse homo solus; sed gratia Dei cum illo (4). San Agus- 
tín repetirá con mil fórmulas y mil símiles que la humana salva- 
ción no se lleva a cabo unilateral, sino bilateralmente, porque, si no 
admitimos la gracia, ¿cómo puede decirse que Dios salva al mun- 
do?; y si no admitimos la libertad, ¿cómo puede Dios juzgar al mun- 
do? (5). Quien te hizo sin tu concurso, no te salvará sin tu libre 
cooperación (6). 

Por lo que atañe a los castigcs, sobre todo al tormento del in- 
fierno, milita en pro de la libertad una exigencia de rigurosa jus- 
ticia, basada útimamente en la misma santidad infinita del Juez, 
pues «si Dios castiga a un inocente, no es justo» (7). El autor de 
La Ciudad de Dios nos asegura que las cárceles infernales no se 
abren sino para quienes bajan a la tumba estigmatizados con el 
crimen, es decir, con el pecado mortal. 

Cuando Juliano, negando la transmisión de la primera culpa, 
confundía ésta con el pecado actual, Agustín repudiaba sus sofis- 
mas definiendo el pecado actual —como ya antes lo había definido 
contra los maniqueos—: «La voluntad libre y deliberada de retener 
o conseguir algo contra el dictamen de la justicia» (8). Cuando el 


ba decisiva de un agustinianismo feroz que él ha contribuído a propagar en 
gran número de obras católicas». CH. BoYER: Essais sur la doctrine de S. Augus- 
tin, París, 22 edición, c. VIII, Le systeme de S. Agustin sur la TAC, De 204 

(3) ..De ¡grat et 11D. 1aro: 1, PI. 44 881 

(4) “Tbidem, o m2 PL 1408891 

(5) Ebpist. 214, 2, PL 83. 969. 

(6) Sermo 169, 11, 13, PL 38, 923-924. 

(7) Ebpist. 186, 6, 20, PL 33, 823. 

(8) Cont. Jul. op. imp. 1, 44, PL 45, 1066. Véase nuestro artículo, Teología 
agustiniana del pecado en AVGVSTINVS, 1, n. 2 (1956), pp. 170-186. Cf.: La Mo: 
ral de San Agustín, nn. 179-220. 
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maniqueo Félix, en la misma basílica de Hipona, inundada de cu- 
riosos, pensando meter en gran aprieto al Obispo, acusa a Cristo 
de crueldad por mandar al infierno a los pecadores, Agustín ratifica 
su doctrina sobre la libertad del pecado. El diálogo precisa la cues- 
tión. 

FéLix: Vosotros, los católicos, afirmáis que Manés es cruel; 
pero, ¿qué decir de Cristo, cuya es esta sentencia: Id al fuego eter- 
no? AGUSTÍN: Lo dijo a los pecadores. FÉLIX: ¿Por qué estos pe- 
cadores no fueron purificados? AGusTíÍN: Porque no quisieron. FÉ- 
LIX: ¿Conque porque no quisieron, respondes? AGUSTÍN: Sí, porque 
no quisieron. Cristo —como tú dices— vino a llamar a los pecadores 
a penitencia (Matth. 1X, 13). Ahora bien, la penitencia muestra 
claramente que el pecado no es obra ajena, sino propia de la vo- 
luntad libre. Si hay penitencia, hay culpa; si hay culpa, hay volun- 
tad. Luego no repugna a la santidad de Cristo decir a los pecadores: 
Id al fuego eterno. Porque ellos libremente resistieron a la miseri- 
cordia divina (9). 

Contra esta demostración no puede oponerse la necesidad de pe- 
car, tenazmente sostenida por S. Agustín, la cual no suprime la 
responsabilidad, ni destruye el libre albedrío. Distingue el Santo 
Doctor dos suertes de necesidad: una original, del todo involunta- 
ria, transmitida al linaje de Adán haereditario miseriae iure, como 
él dice, que se identifica con aquella ley de los miembros, lamen- 
tada por el Apóstol: No hago el bien que quiero, sino el mal que 
no quiero (Rom. VIII, 19) (10); otra que consiste en la costumbre 
adquirida por la repetición de actos pecaminosos, la cual es volun- 
taria in causa, y se puede desarraigar con la repetición de actos 
contrarios. Por el peso que ejerce en la voluntad del consuetudi- 
nario, el Santo la compara con la lápida mortuoria. 

La unión hipostática del Verbo proporciona a S. Agustín otra 
prueba decisiva. 

En el centro de la eclesiología agustiniana Cristo surge no sólo 
cual modelo inmaculado de justicia a quien los hombres deben imi- 
tar para comparecer digno a la mirada del Padre, sino también 
cual esplendorosísimo ejemplar de predestinación y de gracia en 
quien creyendo esperemos recibir la santificación del mismo divino 
Espíritu del cual El la recibió. Porque la gracia personal de Cristo 
no difiere de la gracia que santifica a los justos, en cuanto a la 
naturaleza, sino sólo en cuanto a la intensidad y medida, porque 
a éstos se da con tasa, y a Cristo se otorgó con toda la plenitud 
del Espíritu Santo (11). 

Mas Cristo fué libre en cuanto hizo y padeció, no tan sólo con 
voluntad de consentimiento, sino también con libertad de opción, 
pues se ofreció a ser tentado por el diablo, para vencer nuestras 


(9) De act. cum Felice, II, c. 8, PL 42, 540. 

(10) Cont. Tul. op. imp. 1, 105, PL 45, 1118. 

(11) «Ea gratia fiunt iusti homines qui renascuntur in Christo, qua gratia 
iustus homo natus est Christus». Cont. Iul. op. imp. 1, 140, PL 45, 1139. Cf.: 
ATHANASE SAGE: La gráce du Christ, modele de notre gráce. ETUDES AUGUSTINIEN- 


NES (1961) VII-1, pp. 17-34. 
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tentaciones, y sufrió «porque quiso, cuando quiso y como quiso» 
(De Trinit. 1V, 13). Y tué tanto más libre, cuanto más impecable, 
pues a la esencia de la libertad no atañe la posibilidad de cometer 
el pecado, como soñaba el Eclanense. Dios en tal caso no gozaría 
de libertad. 

Cristo es asimismo venero inagotable de merecimientos en vir- 
tud de los cuales la Iglesia se purifica diariamente de sus manchas, 
vive, se propaga y se embellece con la más variada .santidad. 

Pero, ¿cómo hubiera podido Cristo merecer sin libertad? Y, ¿cómo 
hubiera podido cumplir su oficio de Mediador, sin poder merecer? 
Luego si la gracia de Cristo fué de la misma naturaleza que la gra- 
cia santificadora de los justos y Cristo fué libre, lo son también 
los justos cuando obran ayudados por la gracia. 

Prueba psicológica.—La íntima experiencia convenció también 
a Agustín de que la elección de lo honesto e inhonesto depende del 
libre albedrío. La fábula maniquea, por muy cómoda que le resul- 
tase, jamás le persuadió de que sus desvaríos procediesen del prin- 
cipio del mal. Y, ¿qué son sus Confesiones sino una declaración sin- 
cerísima de su propia culpabilidad ? 

Que el pecado sea libre lo atestigua el unánime consentimiento 
del género humano: lo vocea así el Zagal en el monte, el poeta en 
la escena, el vulgo en la tertulia, el maestro en la escuela, el Obispo 
en el templo y todos en todas partes (12). ¿Por qué se han esta- 
blecido las leyes penales, por qué las cárceles, por qué los tribu- 
nales, por qué los verdugos, por qué los suplicios, sino porque todos 
reconocen dentro de su conciencia la libertad del pecado? Qué gra- 
ciosamente se encara Agustín con el astrólogo que vende en la plaza 
sus horóscopos, pero que en llegando a su casa si ve a su mujer 
coqueteando o asomada con descaro a la ventana, al instante la 
apalea, por más que ella se excuse con Venus. Tonta, replica el 
celoso marido, una cosa es negociar; otra, gobernar. 

Prueba metafísica.—Agustín, al eliminar toda violencia o meca- 
nismo divino en la obra de la salvación, se apoya en la naturaleza 
espiritual, inteligente y libre del alma humana, pues, como él argu- 

enta, no somos piedras ni brutos, ni tampoco la gracia nos hunde 
en un hipnotismo autómata de suerte que nada pongamos de nues- 
tra parte (13). Semper est autem in nobis voluntas libera, sed non 
semper est bona (De grat. et lib. arb. 15,31). 

Somos nosotros los buenos, somos nosotros quienes avanzamos 
y quienes observamos la ley (14). Nuestra es la fe, nuestras las obras 
meritorias, nuestro el consentimiento, nuestro el dejarnos curar 
por la gracia, nuestro el responder sí o no a la llamada de Dios que 
nos invita por las cosas exteriores, por la palabra divina, por el 
ejemplo de los santos, por la voz de la conciencia (15). 

De las cualidades de la gracia infiere igualmente San Agustín 
la actuación del libre albedrío. En efecto: en las Escrituras, sobre 


(12) De duab. animab. cont. man. c. 11, n. 15, PL 42, 105. 

(13) De pecc. mer. et remiss. 11, c. 5, n. 6, PL 44, 154. 

(14) Cont. duas epist. pel. IV, c. 6, n. 15, PL 44, 620. 

(15) De spir. et litt. cc. 5, 9, 31, 34; nn. 7, 15, 53, 60, PL 44, 204, 209, 238, 240. 
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todo en los salmos, la gracia se define como ayuda, y Dios es invoca- 
do como ayudador. Adiutor enim noster Deus dicitur, nec adiuvari 
potest, nisi quí etiam aliquid sponte conatur (16). 
: Nótese cómo nuestro Doctor exige una colaboración espontánea 
y enérgica de la voluntad, para que la gracia obtenga éxito. Por eso, 
al plantearse la cuestión de por qué ningún hombre consigue la san- 
tidad relativa posible en esta vida, contesta sin reparo: Porque no 
quiere. Y ¿por qué no quiere? Responde: Imus in longum. Agustín 
- Otea el abismo de la predestinación y de la gracia. Sin embargo, en- 
tre muchas otras causas que pudieran enumerarse, señala la acidia 
en combatir la ignorancia y concupiscencia originales, contra las 
- cuales urge el deber de luchar desde los albores de la discreción, 
- para que no se densifiquen las tinieblas ni se afiancen los malos ape- 
- titos (17). 

Descendiendo más en particular a las diversas funciones de la 
gracia, San Agustín incluye siempre la libre acción del hombre. 
- ¿Qué funciones asigna a la gracia el Hiponense? «Excitar la volun- 
- tad al bien, curarle sus llagas, ensanchar su capacidad, llenarla de 
- dones.» «Atraer la voluntad hacia el bien de modos maravillosos y 
ocultos.» «Convertir en fácil y deleitosa la virtud que antes era difí- 
cil y áspera.» «Hacer que la voluntad quiera y obre santamen- 
te» (18). 

Háblanos también San Agustín de una cátedra divina puesta al 
socaire de las borrascas sensuales, en la cual el Padre adoctrina a 
los hombres acerca del Hijo para que en El crean (19). Ahora bien, 


(LO) De" peeccat: mer. es rem'ss. IT, c. 5, n. 6; PL 44, 154, 

(17) Ibidem., ec. 17, n. 26, PL 44, 167. Confer: La' Moral de San Agustín, nn. 
51, 74 y 81. La idea de ayuda subsiste íntegra en los escritos pastorales, antima- 
niqueos y antipelagianos, acentuándose sobremanera en estos últimos la interio- 
ridad y preponderancia de la gracia. Esta comienza por fortalecer al libre albe- 
drío en la guerra contra la sensualidad, y, muertas las. serpientes de los bajos 
apetitos, lo encumbra por la escala septiforme hasta la radiante y pacífica po- 
sesión de Dios; pero no lo deja adormecido en un Tabor qauietista, simo aque si- 
multáneamente lo guía hasta el valle del sufrimiento, lo inflama en celo apostó- 
lico y lo lanza al campo de la beneficencia. La actividad febril de la gracia no 
elimina la del libre albedrío. como la medicina tampoco suprime la fuerza de la 
naturaleza; así como la fe no abroga la ley, sino aque la confirma porcue ayuda 
a cumplirla, así tampoco la gracia destruye la libertad, sino que Ta vigoriza, 
porque ayuda a la voluntad para qauz libremente cumpla la justicia. De spir. et 
litt. c. 30, n. 52, PL 44, 233. La gracia aguijonea a los hijos de Dios, para que 
hagan lo que deben, por eso en los vasos de misericordia se revela siempre co- 
mo ayuda. De corrept. et grat. c. 2, n. 4, PL 44, 918: Cont. duas epist. pel. III, c. 
7, n. 15, PL 44, 581. A éstos, como a seres débiles y vulnerados, combatidos en 
todo instante por furiosos enemigos, se les concede la ayuda sin la que no pue- 
den perseverar (adiutorium sine quo) y también la ayuda con la que de hecho 
perseveran (adiutorium quo). A la primera pareja, como a criaturas sanas y fuer- 
tes, sólo se les concedió la ayuda con la cual hubieran podido perseverar, si hu- 
biesen querido, pero no se les concedió eel don de perseverancia en su inocencia. 
De corrept. et grat. c. 12, n. 34, PL 44, 937. 

(18) De don. vid. c. 17, PL 40, 444. Cont. duas epist. pel. 1, n. 19, n. 37, PL 
44, 568. De corr. et grat. c. 7, n. 17-18, PL 44. 925-926. De don. pers. c. 13, n. 33, 
PL 45. 1013: Interpretando la doctrina agustiniana acerca de la delectación de 
la justicia, dice el P. Cayré: «Sin hacerles violencia, Dios atrae las almas a Cris- 
to». Les sources de l'amour divin, París, 1933, p. 213. 

(19) De praed. sact. c. 8, n. 13, PL 44, 970. 
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en toda la polémica antipelagiana hay un punto de convergencia 
entre el Hiponense-y el Eclanense, a saber, que «la omnipotencia 
divina a nadie coacciona ni para el bien ni para el mal» (20). Luego, 
cuando la voluntad acepta la invitación de la gracia, cuando atiende 
a la llamada divina, cuando cree, libremente acepta, atiende y cree; 
es más, en el dejarse atraer, en el dejarse mover de la gracia cifra 
San Agustín un perfeccionamiento de la libertad, así como en el 
doblegarse al antojo de las pasiones cifra la mengua de la misma. 
No se puede, por lo tanto, achacar a San Agustín un monergismo 
divino, como quiere Dempf. 

Reconocemos que en los escritos agustinianos se leen en algunas 
fórmulas radicales y absolutas como las siguientes: «La piedad, la 
verdad y la humildad nos convencen de que todo se debe atribuir a 
Dios» (21). «No por los méritos de las obras, sino por la gracia de 
la vocación se le dijo: el mayor servirá al menor (Rom. IX, 12, 13). 
¿Por ventura dijo, no por los méritos de las obras, sino por los mé- 
ritos de la fe? Hasta esto se le quitó al hombre, para que todo se le 
atribuyese a Dios» (22). 

El totum Deo significa un totalitarismo de origen, en cuanto que 
todos los dones naturales y sobrenaturales deben atribuirse a Dios 
de donde proceden; el totum Deo significa la necesidad absoluta que 
tiene el hombre de Dios para hacer obras sobrenaturales. Mas de 
ningún modo significa un totalitarismo dinámico que excluya la co- 
laboración del libre albedrío de la salvación individual. «En esta 
obra de la gracia no se halla ausente la libre voluntad, sino deleito- 
sa, fuerte e inseparablemente abrazada a ella en cuantos perseve- 
ran» (23). «Nadie acuse a Dios en su conciencia, sino que se impute 
a sí sus pecados. Ni tampoco, cuando practica la virtud, excluya la 
acción de la propia voluntad» (24). 

Queda, pues, demostrado que San Agustín inserta la libre actua- 
ción del hombre en el plan divino de la salvación. 


II 


. Escogeremos de los últimos escritos del Santo aquellos pasajes 
más drásticos y más difíciles que parecen favorecer la interpreta- 


(20) Cont. duas epist. pel. 1, n. 18, n. 36, PL 44, 567. 

(21). De. don: pers, e: 13, n.33, PL45, 10137 

(22) De praed. sanct. c. 16, n. 32, PL 44, 983. 

(23) De corr. et grat. c. 7, n. 17, PL 44, 925-9926. 

(24) De grat. et lib. arb. c. 2, m. 4, PL 44, 884. «En ninguna parte quizás 
mejor que en De gratia et libero arbitrio (año 427) aparece más claro el pensa- 
miento de S. Agustín, el cual puede resumirse así: sin libertad no hay respon- 
sabilidad ni obligación... La solución definitiva podemos ya verla en el De libero 
arbitrio, III, c. 18, n. 51, PL 32, 1296. El mal moral es obra exclusiva de la vo- 
luntad deficiente y libre. La voluntad puede aceptar el auxilio divino; en tal 
caso hace el bien juntamente con Dios; puede también rehusarlo. Entonces ella 


sola hace el mal». CH. BoYER: L'idée de vérité dans la hisolophi 
2.2 edición, París, 1941, p. 169. A e 
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ción de Dempf, los analizaremos uno por uno, y a la luz del análisis 
resplandecerá la verdad de nuestra tesis. 


«A la voluntad de Dios, que ha hecho en el cielo y en la tierro 
cuanto ha querido, y que hizo también las cosas futuras, no pueden re 
sistir las voluntades humanas para que haga cuanto se propone, pues 
de las mismas voluntades hace lo que quiere cuando le place» (25). 


El texto, así aislado, excluiría toda posible resistencia, pero a 
renglón seguido nuestro teólogo, suavizando y restringiendo su afir- 
mación, entre otros muchos ejemplos que él —dice— pudiera men- 
cionar, exceptúa el caso de los israelitas, que probablemente fueron 
libres para resistir a Dios cuando les dio por rey a Saúl (26). 


«Obra Dios cuanto quiere en los corazones humanos, o ayudando o 
juzgando, para realizar mediante ellos lo que en su divino poder y sa- 
biduría preordinó» (27). 


Se señalan aquí dos modos de influir en la libertad humana: 
ayudando o juzgando, Pero la ayuda divina, según hemos probado, 
supone una acción espontánea y esforzada del hombre. El juicio o 
castigo supone una repulsa libre contra la gracia, una acción peca- 
minosa. . 


«No hay duda que más es ser movido que regido, porque quien es 
regido, obra algo, bien que sea regido por Dios para obrar el bien, 
mientras que apenas concebimos acción alguna en quien es movido. 
Pues bien, tan poderosamente obra la gracia del Salvador en nuestras 
voluntades, que el Apóstol no vacila en decir: Cuantos son movidos 
vor el Espíritu de Dios, éstos son hijos de Dios (Rom. VIII, 14)» (28). 


A primera vista parece debería concluirse que la libertad queda 
casi anulada por la gracia; veamos, sin embargo, la interpretación 
auténtica que San Agustín nos da, pues a continuación escribe: 
«Nada mejor puede hacer en nosotros la libre voluntad, que entre- 
garse a quien no puede inclinar al mal; y cuando así obre, esté cierta 
la libertad de que ha sido ayudada a obrar por Aquel de quien el sal- 
mo canta: Dios, misericordioso para conmigo, me preservará (ps. 58, 
11)». Es, por consiguiente, la libertad la que se deja libremente mo- 
ver y dirigir por la gracia. 


«Esta gracia que misteriosamente es donada por la divina liberali- 
dad, nunca es rechazada por ningún corazón, por duro que sea, porque 
precisamente es donada para emblandecer la dureza de corazón. Cuam- 
do el Padre enseña al alma y es escuchado por ella con un acto de fe 
en el Hijo, entonces remueve el corazón lapídeo y pone el corazón de 
carne que prometió por el profeta (Ez. XI, 19). Así forma los hijos de 
la promesa y los vasos de misericordia que preparó para su gloria» (29). 


San Agustín afirma un hecho, no una imposibilidad: el hecho 
de la eficacia de la gracia, potente para hacer de las piedras hijos 


(25) De corr. et grat. c. 14, n. 45, PL 44, 943. 
(26) Ibidem. 

(27) De praed. sanct. c. 20, n. 41, PL 44, 990. 

(28) De gest. Pel. c. 3, n. 5, PL 44, 323. 

(29) De praed. sanct. c. 8, n. 13, PL 44, 971. 
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de bendición. Cuando el Padre es escuchado, entonces el alma cree 
en el Hijo; ahora bien, la fe —según repetidamente enseña el Santo 
Doctor— es obra “conjunta de la gracia y de la libertad. Así, refi- 
riéndose a los israelitas, dice: unos creyeron porque quisieron, otros 
no creyeron porque no quisieron (30). En cuanto a la preparación 
de los vasos de misericordia, él declara que Dios los prepara y ellos 
también se preparan. Utrumque veruwm est, et quia Deus praeparat 
vasa in gloriam, et quia ipsa se praeparant (31). e, 

«Cuando Dios quiere salvar a alguno, no le resiste ningún libre 
albedrío, porque el querer y no querer de tal suerte está en potestad 
del que quiere o no quiere, que no es impedido el divino beneplácito. 
Hasta que aquellos mismos que hacen lo que Dios no quiere, Dios 
hace lo que quiere» (32). 

El primer miembro del período se refiere al don de la perseve- 
rancia o gracia final otorgada a los predestinados, de los cuales nin- 
guno se pierde. A tal don nadie resiste, pues si se le resistiese, de- 
jaría de ser eficaz la gracia final; no existiría perseverancia. En éste 
como en otros lugares paralelos San Agustín constata que los pre- 
destinados tarde o temprano secundan libremente la gracia y se 
salvan (33). Pero apoyándose en el texto del Bautista, Dios puede 
hacer de las piedras hijos de Abraham (Matth. VIIL, 9), y en aquel 
del Apocalipsis, Guarda con diligencia lo que tienes, porque si no 
otro recibirá tu corona (Apoc. IT, 11), enseña expresamente que, si 
bien no disminuirá el número previsto de los elegidos, sin embargo, 
puede suceder que pierda uno la corona por no haber dado el fruto 
debido, y otro, en cambio, la reciba (34). ¿Qué significa con esto 
sino que la gracia no es irresistible ? 

En el segundo miembro del período se mencionan dos voluntades 
divinas: una, quebrantada por los malos que obran contra el querer 
divino, al violar los mandatos de Dios; otra, que se sirve de los mis- 
mos malos, para llevar a cabo sus planes santísimos. La primera es 
condicional, dependiente de la libre acción humana; la segunda es 
absoluta. Esta se sirve de los malos para manifestar la infinita jus- 
ticia con el obstinado y la infinita misericordia con el justo, y ade- 
más para ejercitar a los buenos en la virtud. De donde resulta que 
«cuanto hacen los inicuos contra la voluntad de Dios, sirve para 
cumplir la voluntad de Dios» (35). 

Creemos haber ya demostrado a suficiencia nuestra tesis preci- 


(30) Tbidem, c. 6, n. 11, PL 44, 969. 

(31) Cont. Tlulian. op. imp. IL, 133-134, PL. 45, 1135, 

(32) ADEFCOrT eL grabe lá. US MI AS 

33) De praed. sanct. c. 8, n. 13, PL 44, 971. Cont. lul. Y, c. 4, n. 14, PL 44, 791. 

(34) De corrept. et grat. c. 13, m. 39, PL 44, 940. 

(35) De praed. sanct. c. 16, n. 33, PL 44, 984, Igualmente distingue S. Agus- 
tín dos vocaciones de parte de Dios. Una general, concedida a los que desprecia- 
ron la invitación al convite de bodas. Así llamó a los judíos incrédulos y a los 
gentiles que se burlaron del Crucificado; y siempre llama a todos los hombres, 
pues a todos impone sus preceptos, y les amonesta que pidan las fuerzas necesa- 
rias para su Observamcia. De praed. sanct. c. 16, n. 32, PL 44, 983. Cont. Tul. op. 
imp. TI, 116, PL 45, 1297. Otra es la que el Santo llama secundum propos tum, 


otorgada a los predestinados, según afirma S. Pablo: Quos praedestinavit, ipsos 
et vocavit (Rom. VIII, 30). 
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samente con textos que parecen corroborar la opinión contraria, los 
cuales de intento han sido escogidos de los últimos escritos antipe- 
lagianos en los que, aun de parte de algunos teólogos católicos, se 
ha querido ver poco menos que aniquilada la acción de la libertad 
por la acción de la gracia. Hemos pasado por alto aquel famoso 
texto, Subventum est igitur infirmitati voluntatis humanae, ut di- 
vina gratia indeclinabiliter et insuperabiliter (inseparabiliter?) age- 
retur (36). Lo hemos silenciado por no contar con un original segu- 
ro, ya que en muchos códices antiguos se lee inseparabiliter. 

«Con estas palabras, escribe el P. Capánaga, ha querido introdu- 
cirse una dominación despótica de Dios en la conciencia del hom- 
bre, de suerte que su liberum arbitrium se ha convertido en servum 
arbitrium, juguete de las fuerzas divinas y antidivinas o diabólicas. 
Nunca cruzó tal idea por la mente de San Agustín, ni su doctrina de 
la gracia supone un dominio irresistible y férreo sobre la voluntad 
humana, destruyendo el uso del libre albedrío» (37). 

¿Cómo se armoniza el triunfo de la gracia con el uso de la li- 
bertad? San Agustín recurre a la omnipotencia de Dios no para de- 
fender la irresistibilidad de la gracia, como pretende Dempf, sino, al 
contrario, para defender la coexistencia de la gracia y el uso de la 
libertad. Porque si un orador, dice el Santo, con el poder de su elo- 
cuencia logra mover al auditorio sin privarle de su libertad; si un 
Superior, a veces, consigue más con ruegos que con mandatos, Dios, 
«fuente donde se contempla toda verdad y se percibe toda felicidad», 
¿no tendrá en los resortes de su omnipotencia y omnisciencia me- 
dios de mover al alma sin despojarla del uso de la libertad ? 

Con todo, el Doctor de la gracia califica de prodigio y de miste- 
rio la amistosa convergencia con que las dos fuerzas, divina y hu- 
mana, realizan el acto virtuoso. «En esta cuestión, en que se trata 
acerca del albedrío de la voluntad y acerca de la gracia de Dios, es 
tan difícil marcar los límites, que, cuando se defiende el libre albe- 
drío, parece que se niega la gracia de Dios, y cuando se afirma la 
gracia de Dios, se juzga que se suprime el libre albedrío» (38). Tocar 
el punto de convergencia de los dos abismos excede a la capacidad 
humana: el hombre es un misterio de tal variedad y riqueza de afec- 
tos mudables, que a sólo Dios están presentes; los decretos gue re- 
gulan la repartición de la gracia emanan de una voluntad secretísi- 
ma, sapientísima, justísima y beneficentísima (39). 


(36) De corrpt. et gratia, 1 c. 12, n. 38, PL 44, 940. , 

(37) OBRAS DE SAN AGUSTÍN (BAC), tomo VI. Introducción al libro De la co- 
rrección y de la gracia, pág. 125. Cf.: Boyer: Divi Augustini De correptione et 
gratia (Romae) 1951, p. 49. h 5 

(38) De grat. Christi et pecc, orog., 1, c. 47, n. 52, PL. 44, 381. 

(39) De don. pers. c. 13, n. 33, PL 45, 1012. «Vemos que muchos vienen al 
Hijo, porque creen en Cristo; paro no vemos dónde y cuándo escucharon y si- 
guieron la voz del Padre. Esta gracia es misteriosa en sumo grado» De praed. 
'sanct. c. 8, n. 13, PL 44, 971. 
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Lil 


Nuestro Doctor concibe el matrimonio en el estado de inocencia 
como una rosaleda, que después de haber perfumado la tierra debía 
ser trasplantada a los vergeles de la Ciudad de Dios. «Aunque nadie 
hubiese pecado, hubieran seguido naciendo los hombres en virtud 
de la fecundidad recibida de la bendición divina, hasta que se hu- 
biese completado el número previsto de los santos» (40). 

Después de la tragedia, el fin del matrimonio continúa siendo el 
mismo: procrear hijos que ocupen los puestos abandonados por los 
ángeles rebeldes. San Agustín lo repite y enseña hasta sus últimos 
escritos. Pero de aquí no se deduce que los elegidos no puedan su- 
perar en número al de los ángeles ileales. Dempf marca un límite 
arbitrariamente. Pues si un rey arrojase de su palacio a sus cortesa- 
nos por haberle traicionado y llamase a otros, acaso no podría 
aumentar su corte? 

En ninguna parte afirma San Agustín que el número de los ele- 
gidos coincide matemáticamente con el de los ángeles sediciosos, ni 
uno más ni uno menos. Afirma que existe un número cierto y preco- 
nocido por Dios. ¿Cuál es? «El Señor y sus ángeles lo saben» (41). 
Afirma que por el pecado de Adán no sufrirá mengua el número de 
los cortesanos de Dios, sino que quizá el número de los justos y 
bienaventurados será superior al de los espíritus desertores (42). 

No dice San Agustín que, una vez ocupados los tronos abandona- 
dos por los ángeles soberbios, los demás hombres están destinados 
al infierno, como pretende Dempf, sino que, completado que sea el 
número de los elegidos, no se retardará ni un momento el fin del 
mundo (43). He aquí cómo el matrimonio aparece en la ética agus- 
tiniana destinado a plantel del cielo, no a bosque de leña para el 
infierno, como insinúa Dempf. 


(40) Cont. Tul. TIL, 198, PL 45, 1332. 

(41) Ench. c. 29, PL 40, 246; c. 62, p. 261. 

(42) Ibidem. «La gracia divina recoge tal muchedumbre de mortales, que 
suple y restaura la porción caída de los ángeles; de suerte que aquella excelsa 
y carísima Ciudad no se entristecerá por la disminución de sus ciudadanos, sino 
que, acaso, se regocijará por la abumdancia del aumento». De civ. Dei, XXIL 
1, n. PL 41, 752, q 

(43) «La prolongada existecia del género humano sobre la tierra obedece a 
la necesidad de colmar el número de los justos predestinados, completo el cual 
no se retrasará el acabamiento del mundo». De bon. vid. c. 23, n. 28 PL 40 449. 
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IV 


El Santo distingue cuidadosamente entre presciencia y predesti- 
nación. La presciencia es el conocimiento ab aeterno de lo que Dios 
hará y de lo que Dios no hará. La predestinación es la presciencia y 
la preparación de los beneficios en virtud de los cuales ciertísima- 
mente se salvan cuantos se salvan (44). A la predestinación llama 
«obra de Dios», «misterio de la divina voluntad» (45). Del concepto 
de predestinación quedan excluidos los pecados, no así del concepto 
de presciencia (46). 

Por lo tanto, la predestinación agustiniana debe siempre tomarse 
en buen sentido. Praedestinatio quae in bono est (47). La obra posi- 
tiva divina se verifica concediendo la gracia, por lo que el Santo al 
abordar el pavoroso problema de ultratumba, se pregunta: ¿Por 
qué Dios a umos hace ovejas y a otros no?, no dice: ¿Por qué Dios 
a unos hace ovejas y a otros cabritos? (48). 

La justicia y santidad divina quedarían malparadas con la pre- 
destinación al infierno, pues en tal hipótesis Dios crearía algunos 
hombres con el propósito de arrojarlos al fuego sempiterno, y consi- 
guientemente el mismo Dios los pondría y guiaría por el camino de 
perdición. San Agustín se rebela contra tamaña blasfemia y no cesa 
de clamar con el Apóstol: En Dios no hay iniquidad. 

Comentando aquellas palabras del mismo Apóstol, Dios los en- 
tregó en poder de un alma inicua para que hiciesen lo que debían 
(Rom. 1, 28), advierte que el pecado no procede de Dios, y que el 
entregarlos a un alma inicua significa el castigo de abandono por 
las culpas cometidas (49). 


(44) De don. pers. c. 14, n. 35, PL 45, 1014, 

(45) De praed. sanct. c. 18, n. 36, PL 44, 987; c. 19, n. 38, PL 44, 988. 

(46) Ibidem, c. 10, n. 19, PL 44, 975. 

(47) Ibidem. 

(48) Cont. duas epist. pelag. IV, c. 6, m. 16, PL 44, 620. No obstante, se en- 
cuentran algunos pasajes agustinianos que suenan a predestinación al infierno. 
Así, por ejemplo, el siguiente: «Qua gratia ut non adiuventur, in ipsis homini- 
bus itidem causa est, non in Deo, sive dammandi praedestinati sint propter ini- 
quitatem superbiae... Noli sic mecum agere, tanguam in furore quo iniquos dam- 
nare statuisti». De pecc, mer. et remiss. II, c. 17, n. 26, PL 44, 167. En el primer 
período se achaca no a Dios, sino a los hombres la causa de condenación, porque 
maliciados por su soberbia rehusan el auxilio de la gracia. El segundo período 
contiene un decreto de condenación fulminado contra los inicuos, lo mismo que 
um artículo penal señala la sanción incurrida por los delicuentes. «Semejantes 
pasajes-observa atinadamente el P. Capánaga deben entenderse de la previsión 
y determinación de la pena, no del delito; no predestina Dios a nadie a cometer 
pecados, pero sí ordena el tormento que ellos justamente padecerán». De los mé- 
ritos y perdón de los pecados, Notas complementarias, Nota 18. OBRAS DE SAN 
AGustín, (BAC), tomo IX, p. 447. 

, (49) De praed. sanct. c. 10, n. 19, PL 44, 973. 
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Tampoco reza bien con la justicia y santidad divinas penar a 
los hombres por faltas que cometerían si viviesen más tiempo, pues 
esto equivale a suplicar a seres inocentes. Por otra parte, según el 
testimonio divino, el juicio versará sobre las obras realizadas en 
vida; y durante el tiempo que mediará entre la muerte y la resu- 
rrección, las almas o descansarán o padecerán conforme a la con- 
ducta observada mientras estuvieron unidas al cuerpo (50). 


Los autores de la tragedia ultraterrena son únicamente el diablo 
y sus secuaces. Cuando el hombre se alista a la bandera del maligno, 
pierde las luces divinas, quedando obcecado y endurecido. Así se 
inicia, se desarrolla y se consuma la irremediable suerte de los pre- 
citos. «Por causa de su atolondramiento no llegan a comprender los 
hombres que en una misma acción pecaminosa —acompañada siem- 
pre de una venganza oculta— un efecto proviene de la astucia del 
tentador, otro de la malicia del consenciente, otro de las justicia 
del Juez, ya que el diablo persuade, el hombre consiente y Dios aban- 
dona» (51). El abandono divino constituye la más terrible venganza 
que Agustín concibe contra el pecado, pues entraña la negación de 
ulterior misericordia (52). «Abandonan y son abandonados. Por jus- 
to y arcano juicio de Dios son dejados a merced del libre albedrío, 
y no reciben el don de la perseverancia» (53). 


Desamparado el pobre pecador, abandonado a sus solas fuerzas, 
cae en una parálisis e impotencia absoluta para toda obra meritoria 
y queda aherrojado por sus propias concupiscencias. San Agustín 
describe con acentuado realismo las varias etapas de la catástrofe: 
huestes de pasiones indómitas derrotan a la voluntad, recabando su 
consentimiento ilícito; invaden furiosamente las facultades y senti- 
dos, encadenan al alma con hábitos pecaminosos arrastrándola por 
el fango y la sujetan a una dictadura nefanda (54). Pero celosamente 
nos previene contra una interpretación sacrílega de aquellos lugares 
bíblicos donde se dice que Dios pervierte a los hombres, embota sus 
inteligencias y endurece sus corazones. Cuando así habla la Escri- 
tura hemos de alejar de Dios toda acción positiva; permite que así 
suceda a los inicuos en pena de sus maldades (55). 


(50) De praed,. sanct. c. 12, n. 24, PL 44, 977. San Agustín, años después. de 
comenzar su polémica antipelagiana, admitió la existencia de un fuego expiato- 
rio para los justos que en este mundo se adhirieron con demasía a los bienes te- 
rrenales. Ench. c. 69, PL 40, 265. 

(51) Cont, Faust. XXI, c. 9, PL 42, 394. «Culpa tuya es el ser malo, y mayor 
aún el no querer ser reprendido de tu malicia”. De COrTrept. et grato e. Da 
PL 44, 919: 

(52) Cont. ful. V, cc. 4 y 5, nn. 13 y 14, PL 44, 791-7983. 

(53) De corrept. et gratia, c. 13, n. 42, PL 44, 942. 

, Sua E ergo dicitur homo tradi desideriis suis, inde fit reus, quia deser- 
us a Deo cedit eis atque consentit; vincitur, capitur, itur, j . 
Ta Vo aa PA p trahitur, possidetur». Cont. 

(55) De gratia et lib. arb. c. 21, n. 43, c. 23, n. 45, PL 44, 909-910. De praed. 
sanct, c. 6, n. 11, PL 44, 969. «A los que se salvan San Agustín les demuestra que 
todo lo deben a la misericordia divina: justificación, méritos, perseverancia. A 
los que se condenan, él les asegura que la culpa no es de Dios, sino de ellos 
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Mas, ¿por qué —se pregunta el Santo— a unos perdona muchos 
pecados y les concede el don de la perseverancia, y a otros, menos 
culpables, los abandona? Este es un misterio que espantó a San 
Pablo y le arrancó el grito que Agustín, igualmente espantado, repe- 
tirá tantas veces: ¡O profundidad de la sabiduría y ciencia de 
Dios! (56). Fateor me non invenire quid dicam, responde el Doctor 
de la gracia (57). La elección de unos y la dejación de otros obedece 
a una razón de justicia impenetrable al entendimiento humano (58). 

Pero el hombre agustiniano no se petrifica en un estremecimien- 
to infantil ni se arroja por la pendiente viciosa de la desesperación, 
porque sabe que mientras vive tiene abiertas las puertas de la mi- 
ordla divina y sólo hay un pecado irremisibie: la impenitencia 

inal. 


Acuciado por el misterio de la solución eterna, póstrase ante la 
Majestad de Aquel en cuyas manos están los auxilios de la gracia, 
poderosos para triunfar de todos los errores, de todos los amores 
y de todos los temores. La oración humilde pone en contacto las dos 
fuerzas: la fuerza divina de la gracia y la fuerza humana de la 
voluntad libre. Para salvarse es preciso querer de veras (59), y al 
que de veras quiere Dios siempre alarga su mano. Pero en socorro 
de la voluntad flaca debe correr la oración. «Quien quiere guardar 
los divinos mandamientos, y aún no puede, reconozca que no quiere 
plenamente. Ore, pues, para querer con tan fuerte voluntad que logre 
guardarlos. Así es socorrido para. hacer cuanto tiene mandado» (60). 


En tanto mantenga desplegadas las velas de la oración, puede 
el alma abrigar la esperanza de arribar a la Patria, porque orando 
se humilla, confiesa su propia indigencia, y engrandece la bondad 
y el poder del Salvador, que no rechaza un corazón contrito y humi- 
ilado y no concede la perseverancia final sino a los que oran (61). 


mismos por los pecados libremente cometidos. Ninguno se salva, si Dios no lo 
toma de la mano con un designio especial de misericordia, y con una dirección 
especial de la libertad. Dios no lo hace con todos, sino con sólo los predestinados. 
El permite que los otros a pesar de los auxilios aque les otorga, prefieran aban- 
donarle, y justamente El también los abandona. Las dos fases del misterio son: 
existencia de la predestinación; culpabilidad de los que se condenan. Ningún 
teólogo católico puede negar minguna de estas dos verdades. San Agustín creyó 
necesarias las explicaciones del desastre causado por el pecado original, no para 
exasperar, sino para dulcificar el misterio... Las traducciones jansenistas del 
pensamiento agustiniano son realmente traiciones». CH. Boyer: Essais sur la doc- 
trine de San Augustin, París, 2.2 edición, c. VIII, Le systeme de San Agustín sur 
la grace, p. 206-236. =, 

(56) Cont. duas epist. pelag. 1V, c. 6, n. 16, PL 44, 621; Cont. Jul. 1V, c. 7, 
PL 44, 761. 

(57) De don. pers. c. 8, n. 18, PL 45, 1003. 

(58) De div. quaest. ad Simp. a. 2.2, n. 16, PL 40, 120. In Toann. Evang. tr. 45, 
mn: PL 30 1726: 

(59) «¿No te sanará quien te hizo a su imagen y semejanza? Sin duda que 
sí, pero es necesario que quieras la salud. Él sana a todo enfermo, pero a nadie 
contra su voluntad» (Enar. in palm. 102, n. 6, PL 37, 1320). 

(60) De grat. et lib. arb. e. 15, n. 31, PL 44, 900. 

(61) De don. pers. c. 7, n. 15; e. 16, n. 39, PL 45, 1002;-1017. 
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De este modo la teología agustiniana conduce al hombre hacia Dios 
por medio de la plegaria, y lo robustece con la vida pujante de la 
gracia, en contraste con la presunción pelagiana que, negando la 
necesidad de orar, deja al hombre reducido a su propia impotencia 
y le impide conseguir su glorioso destino (62). 


P. GREGORIO ARMAS, O.R.S,A, 


Roma. 


(62) De Spir. et tittk > : 
oa. Spir. et litt gl 2, n. 4, PL 44, 202; De nat. et grat. e. 17, n. 19, PL 
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Una síntesis de teología agustiniana (1) 


Otto Karrer ha hecho este elogio de S. Agustín: «Como filósofo, S. Agustín 
ha tendido los puentes entre el antiguo y el nuevo mundo; como teólogo, ha 
unificado en estructura los materiales de la doctrina de la Iglesia, El es el 
promotor del escolasticismo, el maestro de la mística, el padre de la moderna 
filosofía de la Religión» (1) El haber orgamizado en estructura unitaria los 
materiales de la doctrina de la Iglesia es sin duda uno de sus méritos mayores 
No es que S. Agustín sea un expositor sistemático de toda la teología cristiana, 
pero sí un pensador sistemático de la misma, es decir, una mente poderosa 
que ha pensado con claridad y orden las grandes verdades de la revelación 
cristiama. Hay, pues, una unidad interna y lógica en su pensamiento religioso, 
pero ha dejado para la colaboración de sus discípulos la efectiva sistematiza- 
ción o unificación de su pensamiento. Por eso, ya desde un principio se sintió 
la necesidad de ordenar «el vasto mundo de las ideas agustianianas, mediante 
florilegios de sentencias y selección de textos. Quizá la misma literatura de las 
sentencias trae su inspiración de las primeras colecciones agustinianas, debidas 
a S. Próspero y al monje antiguo Eugipio. 

Los compiladores de S. Agustín llegan hasta nuestros días. como lo mues- 
tran los nombres de E. Przywara, O. Karrer, Urs von Balthasar, G. Armas, 
Tonma Barthet, Lope Cilleruelo, Manrique, J. Morán. 

Ultimamente ha puesto su mano en esta labor el P. Francisco Moriones, 
O.R.S.A. publicando en muy esmerada edición de la Biblioteca de Autores cris- 
tianos, de Madrid, el Enchiridon theologicum S. Augustini. El ha satisfecho 
la necesidad que se sentía de una síntesis textual del pensamiento teológico 
de S. Agustín, tan vasto y rico para ofrecérsela a los teólogos y laicos de 
muestro tiempo. Ya se sabe que las selecciones constituyen un atractivo par- 
ticular para el gusto del hombre actual. 

Cierto que tienen un inconveniente estas antologías, porque desgajan el 
texto del contexto, más también hay aue desgajar la piedra de la cantera 
para hacer un edificio. Además S. Agustín es de los que en esto han tenido una 
fuerza genial para convertir aun las frases aisladas en fuentes de luz, porque 
emiten por sí mismas un fulgor vivo e independiente de todo contexto, Sus 
sentencias brillan con una claridad propia, generatriz de nuevas claridades 
al contacto con la reflexión. 

Por eso S. Agustín es de los autores más propicios para el florilegio, 
porque toda su obra es un vastísimo jardín de ideas. 

El P. Moriones ha tenido sin duda presentes los Enchiridion que son ya 
clásicos en la cultura cristiana; los de Denzinger-Bannwart Umberg, Journet... 
Por eso se ha esmerado particularmente en dos cosas: en la comprensión 


(1) Avgvstinvs. Dos Religióse Leben, pág. 52, Múnchen, 1954. 
AVGVSTINVS, VI (1961), 515-517. 
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plena del pemsamiento teológico, según los tratados clásicos de la teología 
cristiana y en el aparato crítico necesario para adornar el texto con todos 
los elementos auxiliares que ayudan a la inteligencia del pensamiento esco- 

O 
E cuanto a lo primero ha seguido el orden de la teología tradicional, 
que sigue también el orden del Credo. Y este orden merece respeto, tanto 
más que el autor se ha propuesto a poner em las manos de los estudiosos de 
la teología lo sustancial del pensamiento del Obispo de Hipona. Aa 

Quizá este orden admita algunos reparos, como si fuera un poco artificial, 
y esquemático para incluir en él todo el espíritu de la teología agustiniana. 
Porque sin duda ninguna es posible otra ordemación sistemática de los ma: 
teriales acopiados por el P. Moriones. Y si cualquier otro emprendiera la 
misma tarea, es seguro que nos daría otro Enchiridion, aunque no sustancial- 
mente diverso, sí diferente en su estructura externa. Pero esta diversidad 
sería como la de los ramilleteros aque entrando en un opulento jardím, ofre- 
cieran diversas guirnaldas, hechas según el gusto y el arte de cada uno. Pero 
confesemos que el P. Moriones ha sido un buen ramilletero de la teología 
agustiniana, y que los estudiosos de S. Agustín le agradecen su esfuerzo y 
su arte. 

En el teólogo africano la misma abundancia de ideas y riqueza fraseoló- 
gica de «exposición plantea una primera dificultad al colector. Pero nuestro 
autor ha superado en parte esta dificultad, siguiendo la organización siste- 
mática de nuestra teología tradicional, comprobando de este modo cuánto 
debe ella a la especulación del doctor Hiponense. 

Sin duda se podrán notar algunas omisiones. La parte apologética es la 
más breve, porque también ha sido la menos estudiada hasta ahora, No te- 
nemos una exposición y organización completa de las ideas apologéticas de 
S. Agustín, aún habiéndonos dado él una visión completa y moderna de la 
sobrenaturalidad milagrosa de la Iglesia a lo largo de los siglos. Los argu- 
mentos de la profecía y del martirio y aun la de la difusión del cristianismo 
está reclamando muevos estudios que completen los que se han hecho. 

Sobre el progreso de la fe o de los dogmas, se podía haber dado 
en este enquiridion alguna breve síntesis. También se nota en falta el tra- 
tado acerca de las virtudes teologales, sobre las cuales dijo S. Agustín cosas 
profundas y bellas. Pero, sin duda ninguma, el autor no ha querido tampoco 
dar a su manual una extensión desmesurada. 


Los tratados más favorecidos por la riqueza expositiva som los de la Tri- 
nidad, creación y elevación, los del Verbo Encarnado, los de la gracia, y los 
de la Iglesia como cuerpo místico de Cristo. Ha sido un acierto dar el debido 
realce a la especulación agustiniana sobre este tema tan caro al gran doctor. 
Mas para hacer más agustiniano este tratado del cuerpo de la Iglesia sería 
conveniente tratar de dos prerrogativas insignes: la maternidad y la virgini- 
dad de la Iglesia, no sólo porque mos dan a conocer su esencia sobrenatural 
sino también porque vierten su lumbre sobre la espiritualidad y la vida cris- 
tiana. S. Agustín es de los padres de la Iglesia que más delicadamente ha sen- 
tido la maternidad espiritual de la Iglesia y han contribuído a divulgar en 
el Occidente cristiano el epíteto de Mater Ecclesia. 


Tratándose de un escritor tan fecundo y sintético como $. Agustín es muy 
fácil ir señalando omisiones, que quizá han caído fuera de los propósitos del 
recopilador, Pero no puede negarse que el esfuerzo del P. Moriones ha" abar- 
cado una vasta síntesis de ideas, que ilustran la fe cristiana. 


Otro mérito del presente libro es el aparato crítico con que presenta la 
antología. Tanto el sumario que encabeza los capítulos como la biografía 
extensa y que abarca las más recientes publicaciones, así como las notas aclara- 
torias sobre puntos más o menos oscuros y problemáticos ayudan al lector 
para una orientación segura. Y para dar la nota del verdadero espíritu agus- 
tiniano en teología no deja de advertir en la introducción, que S. Agustín no 
es pensador abstracto y seco, sino un contemplativo que exige para la com- 
prensión de las verdades divina, o el robur intelligentiae, que diría el Santo 
la robustez intelectual, la alianza de la fe y de la vida práctica. La fl no 
consiste en la mera adhesión a las verdades reveladas, sino en la total su- 
misión a la ley de Dios, amándole y guardando sus mandamientos: Non 
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intratur in veritatem nisi per caritatem (1). No se entra en la verdad sino por 
la caridad. Y por eso el verdadero filósofo y teólogo es el amante de Dios. 

En la primera parte o introducción a la teología se realza este carácter 
sapiencial de la teología agustiniana, que la aproxima a la mística. 

Por eso justamente a S. Agustín se le considera promotor del escolasti- 
cismo y de la mística, en el noble sentido en que ha impulsado estos dos 
movimientos un S, Buenaventura, por ejemplo. 

Por este doble impulso de especulación y fruición caritativa, que domina 
todo el pensamiento agustiniano, ha sido éste tan fértil en todos los siglos 
y aún actualmente es considerado como una fuerza de renovación y de pro- 
greso. Aquel progreso incesante que él expresó hablando del misterio de la 
Trinidad: Sic ergo quaeramus tanquam inventuri, et sic inveniamus tanquam 
quaesituri (2). 

Investiguemos con la esperanza de hallar, y el hallazgo sea nuevo impulso 
de ulteriores investigaciones. 

Tal es la meta señalada por San Agustín al pensamiento cristiano: él 
realizó un inmenso esfuerzo de búsqueda y comprensión, y a sus discípulos, 
toca llevar adelante y a cabo el sublime ideal de la sabiduría cristiana. 


Victorino CAPÁNAGA 


(1) Contra Faustum, NIG, LS, PAD 
(2) De Trin. IX, 1. ML. 42, 961. 
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La gnosis taoísta “ 


La conclusión a que lleva este libro de Carmelo Elorduy, enriquecido con un 
estudio preliminar esplendido de E. Elorduy sobre la aproximación del Oriente 
y Occidente, podría formularse con las palabras del P. Theilhard de Chardin: 
«Fuera de la Iglesia queda una enorme cantidad de bondad y de belleza, que 
no acabarán sim duda más que en Cristo, pero que mientras tanto existen por 
sí solas y con las cuales hemos de simpatizar, si queremos ser plenamente 
cristianos nosotros mismos, y si queremos asimilarlos para Dios». 


Carmelo Elorduy muestra un dominio pleno de la materia que presenta 
en este libro, dedicado al profundo filósofo chino, Lao-Tse, cuya problemática 
ofrece tanto interés aun simplemente para conocer las fuerzas dialécticas y 
contemplativas del hombre, desligado de uma revelación. 


El pensamiento humanista de nuestros días agradece esta clase de publi- 
caciones, pues ensanchan el reino del espíritu. Cuando China estaba dividida 
por una muralla del resto del mundo, no faltaban hombres superiores, que tras- 
pasando las fronteras, se unieron mentalmente a otros espíritus afines de Euro- 
pa, formando una maravillosa comunión. S. Agustín se hubiera maravillado 
de este fenómeno y lo hubiera apuntado en favor de su tesis de la iluminación 
de los espíritus por una misma Verdad eterna: Tu es Veritas super omnia 
praesidens (Conf. X, 41). Hay una Verdad superior que es principio de comu- 
nión espiritual para todos los hombres, como es también principio de la cons- 
titución del universo. El taoísmo que presentan los Hermanos Elorduy está 
lleno de contactos con otros mundos culturales, ajenos al chino, Su libro se 
ordema con una gran maestría didáctica, dividida en dos partes: una introduc- 
ción, llena de claridad y de atisbos penetrantes, y el texto biligiie del libro famoso 
de Lao-tse: Tao-Te-Ching. Libro de oscuridad, en que la especulación se eleva 
a mucha altura en ocasiones para ofrecer una concepción de Dios, del hombre 
y del mundo, y dar una solución al eterno problema de la felicidad humana, 
que es el tormento del pensamiento en todas las latitudes de la tierra. 


Lao-tse presenta su doctrina como una herencia, como una tradición, enlazada 
con Huang*ti, el Emperador amarillo, el hombre moral y político, en quien se 
encarna el sabio ideal, que señaló las fronteras metafísicas claras y oscuras de 
la realidad en su primordial indeterminación. 


El ideal de Lao-tse es especulativo, y práctico; quiere llegar al conocimien- 
to del Tao, razón del mundo y norma suprema de todas las cosas, y a un equi- 
librio “espiritual, que consiste en el reposo interior, Atributo principal del Tao 
según la concepción laotsiana es la tranquilidad, la quietud: «El eterno Tao 
no obra y lo hace todo». S. Agustín dirá lo mismo: Semper agens, semper 
quietus. (Conf. 1,4). ; 

El Tao es el fundamento metafísico de las normas que deben guiar la vida 


(1) ELorpuy, Carmelo, S. J., Lao-tse. Tao-Te-Ching. La gnosis taoísta. Análisis y 
traducción del P. C. Elorduy. Oña, 1961, 225 pp. 


' AGVSTINVS, VI (1961), 510-521. 


520 VICTORINO CAPÁNAGA 


humana; «La ley del hombre es la tierra, la ley de la tierra es el cielo, la ley 
del cielo es el Tao, y la ley del Tao es su mismo ser». 


Sin duda ninguna hay pensamientos sublimes en este pensador chino, que 
nos hacen dar la razón a J. Wu: Cuamdo pienso en Confucio, Mencio, Buda y 
Lao-tse quisiera darles el nombre que dió $. Justino, Mártir, a Sócrates, Platón 
y Aristóteles: Maestros que guían al hombre a Cristo. (2) ¿Quién duda de 
que muchos pensamientos de la filosofía taoista puede recibir bautismo Cris: 
tiano? Sobre la incomprendisiblidad de Dios tiene conceptos muy elevádos. 
El Tao es invisible, incomprensible, indeterminado, inaudible. Es la forma informe 
de quien reciben forma todas las cosas, la imagen sin figura. Es trascendente 
e inmanente, lleno y vacío, claro y oscuro. No puede nombrársele y todos los 
nombres se le pueden aplicar. Lao-tse lo llama la Madre de los diez mil seres, 
el Origen, el Grande, el Misterioso femenino, el Oscuro, el Tesoro, el Espíritu 
del valle, el Padre de todas las cosas. El lenguaje del filósofo chino, lucha con 
las mismas dificultades del lenguaje de nuestros teólogos, que hizo decir a $. 
Agustín: Omnia dicuntur de Deo et nihil digne dicitur de Deo. Todos los nom- 
bres se pueden dar a Dios, y ninguno le viene bien. 


Puede contarse entre los más nobles pensamientos de la ascética cristiana, 
éste: «El que habitualmente carece de concuspiscencia ve su maravilla (del 
Tao)». Es la misma doctrina de la apatía —o estado de reposo interior— que 
exigirán los místicos cristianos para contemplar a Dios. Por eso constantemente 
el ideal del sabio está presente en Tao-Te-Ching. El sabio es el hombre del Tao 
que aborrece las demasías, y busca la calma interior para dominar toda agi- 
tación, porque el quieto se hace dueño del inquieto. Es el hombre vestido de 
luz, porque obra con razón en todas las cosas. Todos pueden oir el Tao, y si 
practican con diligencia lo que oyem, se harán hombres superiores. El sabio 
es cuadrado, pero sin aristas punzantes; anguloso, pero sin ángulos hirientes, 
También el Tao es cuadrado inmenso sin ámgulos. 


Entre estas paradojas se mueve el pensamiento profundo, flexible y acróbata 
del filósofo chino. Se advierte en él un esfuerzo especulativo audaz, con empe- 
ño de mantenerse en las fronteras de la razón, logrando una «convergencia 
sorprendente de gran número de conceptos fundamentales y la coincidencia 
de muchas expresiones que los contienen». ¿Son ellos floraciones independien- 
tes del genio, o debidas a un intercambio cultural entre el Oriente y Occidente? 
e doo no se decide a resolver esta cuestión, dejando sólo la constancia del 

echo. 


Pero aunque gran genio metafísico, Lao-tse encarma también la miseria del 
pensamiento humano, cuando se propone atisbar el altísimo secreto de la vida 
interior de Dios, sobre el cual tanto caviló el hombre antigilo. Las diversas 
gnosis occidentales, cuyas relaciones con el taoísmo estudia el P. Elorduy, nos 
han dejado, como fruto, abortos monstruosos y torpes de la imaginación. 


El espíritu humano se ha quemado las alas, cuando ha intentado penetrar 
en el abismo de la trascendencia de Dios, que es un santuario inaccesible. 


Y digamos lo mismo cuando se trata de la inmanencia divina en el mundo, 
que se relaciona con el origen de los seres. La filosofía no puede limpiarse de 
la ganga materialista o panteísta que se le pega, al querer explicar la razón de 
ser del universo. Lao-tse llama al Tao principio, Madre del mundo, Hembra 
misteriosa... Pero estas metáforas traicionan la comcepción emanatista de los 
seres que proceden por «desmadejamiento del Tao», o son «como arroyuelos 
en que se divide el caudaloso río». 


La acción creadora, como donación completa del ser a todas las cosas que 
componen el universo, apoyada sólo en una voluntad pura, libre y omnipoten- 
te, y desligada de todo adminículo externo, sea materia o forma, pasa de vuelo 
al pensamiento filosófico antigúo, oriental y occidental. 

Por eso, desde la eminencia de la fe cristiana, que ha enriquecido tanto la 
razón del hombre, todas estas filosofías antiguas descubren la indigencia de 
una nueva luz, con que se ilustre, no sólo el enigma del universo y del hom- 
bre, sino también el del ser de Dios, 


(2) Al di la dell Est e dell'Ovest, 55 págs., Brescia, 1955. 
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En este sentido, libros como este del P. Elorduy, son muy útiles para darnos 
uma conciencia más iluminada de nuestra posición. El pasar de un mundo oscu- 
ro a un mundo mejor iluminado es una experiencia que interiormente nos 
enriquece. ¡Qué diferencia entre el gnóstico taoísta y el gnóstico cristiano, 
para usar de um término caro a Clemente de Alejandría! 

Sin duda el humanismo chino contiene elementos muy estimables, como 
se ve por este libro del P. Elorduy; hay en él una búsqueda apasionada de 
Dios y de los caminos que llevan a El; pero el humanismo cristiano, sin re- 
nunciar a ninguna clase de búsquedas, nos da el hallazgo de Dios, hecho hom- 
bre, camimo, verdad y vida. Entre ambos humanismos es inmersa la zanja 
abierta. El taoismo nos ayuda a vislumbrar y estimar la altura y profundidad 
del humanismo cristiano, del Christus Deus patria est quo imus, Christus homo 
vía est imus, que dice S. Agustín: Cristo Dios es la patria a donde vamos, Cristo 
hombre el camino por donde vamos. 


V. CAPÁNACA 
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San Isidoro de Sevilla (1) 


A pesar de los estudios que se han dedicado a la figura extraordinaria de 
San Isidoro de Sevilla, creemos sinceramente que hasta esta obra del gran 
hispanista Jacques Fontaine había una leguna inmensa que hacía que nuestra 
gran figura fuera deconocida en muchos e importantes aspectos. Además de lo que 
en sí mismo representa San Isidoro, esa falta o laguna se hacía sentir tanto 
más cuanto que el Arzobispo de Sevilla encarnaba uno de tantos renacimientos 
como se han producido en la historia de la cultura. Frente a esta etapa de 
transición ente la antigúedad y la edad media se alza la figura de San Isidoro 
como la encarnación de una renovación cultural en la España visigoda, junto 
con aquel otro renacimiento de los ostrogodos, llevado a cabo bajo el espíritu 
de Boecio y Casiodoro. Como afirma Fontaine, la figura de San Isidoro de Se- 
villa, considerado frente a la vida intelectual de' todo el Occidente contempo- 
ráneo adquiere ciertos relieves que con toda razón se puede hablar de un rena- 
cimiento isidoriano. Tanto su obra profana, como sus métodos de trabajo, sus 
aficiones y devociones por la cultura pagana, su gusto por la poesía antigua y 
por la ciencia gramatical autorizan a emplear ese término de remacimiento» 
aplicado a nuestro autor bético. Fontaine justifica plenamente esta calificación, 
según la han entendido los más prestigiosos autores. 

Servatis servandis San Isidoro representa para la España visigótica, lo que 
San Agustín pudo representar para el Africa de su tiempo, Por lo tamto las 
investigaciones de estos autores tienen la misma importancia, aunaue creemos 
que es más difícil de llegar a comprender plenamente la figura de nuestro es- 
critor a causa del desconocimiento y oscuridad que rodea su época, mucho me- 
nos conocida que los tiempos de San Agustín. La obra isidoriana que com- 
pendía sobre la cultura clásica de nuestro autor se titula Las Etimologías, se- 
gún estamos acostumbrados, o como emplea ahora Fontaine Los Orígenes. 
Aparte de esta duplicidad en la nomenclatura, Fontaine prefiere el nombre de 
Orígenes, por ser el más antiguo y porque es el título que emplea el The- 
saurus Linguae Latinae. 

El autor nos expone las características y las dificultades que encierra el 
estudio y análisis del libro isidoriano que constituye la base de esta investi- 
gación magistral —no es un tópico ya manido, ni un «slogan» publicitario—, 
llevada a cabo con todo el rigor científico a que se puede aspirar en nuestros 
días. «La amplitud material de la obra, su maduración, lenta y tardía, la di- 
versidad de las curiosidades intelectuales que en ella se manifiestan, la auda- 
cia de sus ambiciones enc*clopédicas, todo eso contribuye a que sea los Oríge- 
mes la obra elegida para llevar a cabo una investigación sobre la cultura clá- 
sica en la España visigoda». 

La investigación se centra sobre todo en el problema de las fuentes —la 
«Quellenforschung» a que tanto interés se ha dedicado y se sigue dedicando 


(1) FonTAINE, Jacques. Isidore de Seville et la culture classique dans VEspagne 
wisigothique, París, (ETUDES AGUSTINIENNES), 1959, 2 vols., XX-1.014 págs., rca. 
75 NF. 
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en nuestros tiempos—. Fontaine se enfrenta con las concepciones del siglo 
pasado, según las cuales los Orígenes no eram sino los restos de una enciclo- 
pedia romana, desaparecida, de la que sólo conocíamos el nombre: los Prata 
de Suetonio. Para casi todos los investigadores de casi medio siglo, todo el 
afán se cifraba en recomponer y reconstruir esa obra perdida de Suetonio, a 
base de la obra isidoriana. Hizo falta que las cosas llegaran a un límite ex- 
tremo, gracias a un grueso libro de Schmeckel, para que otro autor alemán, 
Wessner, pusiera el problema em claro y se comenzara a ver sobre el terreno 
la importancia capital de las fuentes intermedias, en general mucho más mo- 
destas, a través de las cuales habría podido conocer San Isidoro los autores 
de la latinidad clásica, y en particular a Suetonio. Como afirma Fontaine, «la 
«Quellenforschung», dentro de sus justos límites y consciente de sus posibles 
fallos, sigue siendo un instrumento de investigación fundamental para pro- 
fundizar nuestro conocimiento sobre San Isidoro de Sevilla». De todos modos 
nuestro autor no desconoce las dificultades y los defectos que en sí misma 
lleva esta «Quellenforschung» cuando se aplica al caso de Sam Isidoro. 


La investigación no se ha limitado al problema de las fuentes. En sucesi- 
vos capítulos Fontaine va exponiendo: La importancia de la gramática en la 
cultura isidoriana; Los signos gráficos y la ortografía; El nivel elemental: el 
análisis del discurso; El nivel medio y superior: la correción de los elemen- 
tos y la iniciación en la historia literaria; Isidoro y los autores gramatica- 
les; La retórica isidoriana y sus antecedentes; Generalidades, clasificación 
de las causas, disposición; Los principios de la argumentación; Las reglas de 
la elocución: El tratado de la figuras; Examen de la retórica isidoriana; Isi- 
doro ante las ciencias matemáticas; La tradición aritmética de las escuelas; 
Aritmética y Aritmología; La geometría como clasificación de las figuras; Mú- 
sica y musicología; Fuentes y espíritu de las matemáticas isidorianas; Las 
coordenadas de la astronomía isidoriana; Cielo y luceros celestes; Estrellas y 
planetas; La astronomía mística y el simbolismo cristiano del cielo; Las 
fuentes y espíritu de la astronomía isidoriana; Filósofos y filosofías en la 
obra de San Isidoro; La filosofía racional; La filosofía natural; Psicología y 
filosofía moral; Isidoro historiador de la filosofía; La biblioteca profana de Se- 
villa Los métodos de trabajo; Cultura pagana y cultura cristiana; Cultura 
antigua y cultura medieval; La cultura isidoriana en el mundo occidental de su 
tiempo. El renacimiento isidoriano, su naturaleza y sus límites, 

Ante este índice de materias, creemos que sobra todo comentario. La am- 
plitud de los temas se manifiesta por el simple enunciado de los títulos. Y no 
hay que olvidar que la obra de Fontaine está concebida con todo el rigor cien- 
tífico y con una abundancia extraordinaria de datos, basados siempre en la in- 
vestigación anterior y en la lectura directa de las obras de San Isidoro. Gra- 
cias a esa preparación filológica del autor podemos afirmar que tenemos una 
de las obras definitivas en los estudios isidorianos. 

Del análisis detallado, meticuloso de las fuentes isidorianas, el autor ha 
podido obtener materiales valiosísimos para enfocar la figura de San Isidoro 
en sí mismo. Junto com una riqueza extraordinaria de información adverti- 
mos en esa sexta parte —la última de la obra— una ponderación y mesura 
que no siempre advierten en esta clase de investigaciones, en que es muy di- 
fícil exponer opiniones como tesis inconcusas. No podía faltar una compara- 
ción entre Sam «gustín y San Isidoro, como hemos apuntado más arriba, y el 
autor sabe exponer, en cada caso, las peculiares condiciones de tiempo —so- 
bre todo en las relaciones con la cultura pagana— en que se ha desarrollado 
la concepción agustiniana y la isidoriana sobre la ciencia y la cultura cris- 
tiana. Cierran la obra unos valiosísimos y completos índices: bibliográfico, de 
lugares, de nombres, de autores modernos, y lexicográfico. Obras como ésta de 
Fontaine se ven muy raramente y constituyen, en sí mismas, una gloria para 
sus autores y un instrumento indispensable —diríamos para siempre— en el 
campo de la investigación moderna. 


JosÉ OROZ RETA 
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RICCARDI, Duilio, La verginitá nella vita religiosa secondo la dottrina di S. Agostino, 
Torino (EDITRICE MARIETTI, 266 págs., rca. 1.000 liras. 


Expónese en la presente obra la doble acción, especulativa y práctica, simultánea- 
mente ejercitada por San Agustín para propagar en la Iglesia la profesión de la santa 
virginidad. La primera parte es escrupulosamente histórica: resalta en ella la figura 
amable del pulcro jardinero que por doquier esparce la simiente del casto consejo, y 
con solicitud paternal riega, limpia y vigila los vergeles por él mismo plantados en 
la TARA de Numidia, a donde le cabe el mérito de haber importado la angelical 
semilla. ; 

Un triple apostolado virginal desplegó el doctor africano: la conversación privada, 
como en el caso de la doncella Demetríades, cuyo matrimonio estaba ya concertado, 
cuando recibió la visita de San Agustín que la indujo a dejar el novio para celebrar 
místicas bodas con el Cordero Inmaculado; la correspondencia epistolar, destinada a 
vírgenes sagradas, para consolarlas y guiarlas por las cumbres de la vida perfecta; y 
la predicación, en la cual el orador ante un auditorio mixto, integrado de seglares, 
de religiosos y de religiosas, hace el penegírico de la continencisa perfecta, exhortando 
a unos a ser fieles al voto, y a otros a hacerlo. Desde su despacho, desde el púlpito y, 
cuando puede, con su presencia personal, el Hiponense cultiva y multiplica los «huer- 
tos del Señor», derramando sobre ellos la lluvia de su prolífica doctrina, e irradiando 
el calor de su amor. El capítulo tercero de esta primera parte nos muestra a San 
Agustín como sabio organizador del cenobio; el ideal es el de los primitivos cristianos 
de Jerusalén: un solo corazón y una sola alma en Dios. 

El P. Riccardi nos convence de que el Santo concretó su doctrina en normas pru- 
dentes que ordenándose principalmente a la santificación del alma, tienen en cuenta 
el noble afán de cultura para lo cual se regula el funcionamiento de la biblioteca, y 
atienden con todo cuidado a la salud física. Este trazado histórico que se desenvuelve 
en cien páginas, asaz nutridas, nos ayuda a conocer mejor el aprecio en que tenía el 
Santo la santa virginidad, y muestra el esfuerzo del P. Riccardi por exhibir en sus 
múltiples facetas la obra y personalidad agustiniana en lo referente al tema que nos 
ocupa. 

La segunda parte es netamente doctrinal. En los tres primeros capítulos, tras una 
sucinta expltcación de los términos, el autor señala amplia y documentalmente los 
tres elementos esenciales que, a juicio de San Agustín, constituyen la verdadera pro- 
fesión de virginidad, a saber: la integridad somática, la «virginidad del corazón», 
consistente en la fe pura, esperanza firme y caridad ardiente; más el voto o consa- 
gración en aras del amor a Cristo. Cuando describe el segundo elemento, el autor se 
siente arrebatado del entusiasmo que le comunican las ardientes citas agustinianas. 

Oportuno nos parece el entusiasmo con que el P. Riccardi recalca este elemento, no 
sólo por la belleza espiritual que encierra, y el rango de «teologal» que confiere a la 
virtud angélica, sino por las consecuencias morales que de él derivan. Hoy como en 
los siglos cuarto y quinto, las violentas sacudidas sociales suelen contaminarse con 
sacrílegos estupros, y se corre el peligro de que el gran mundo expectador clave en 
las rosas bárbaramente ajadas el estigma del deshonor, y ellas mismas se hundan en 
un complejo de inferioridad, siendo así que la pureza se mantiene lozana 7 fragante, 
mientras la voluntad no consienta, mientras floree la virginidad del corazón, aunque 
la carne sucumba bajo el sádico zarpazo de la bestia humana. «Ninguna de vosotras 
se mancha con la lujuria ajena; vuestra virginidad permanece intacta, aun después 
de la opresión» (Epist. 111, 1. 7). Estas voces de aliento son frecuentes en la Ciudad 
de Dios. La calumnia pagana de que Cristo, al permitir el ultraje, abandona a sus 
místicas esposas, es valientemente refutada por San Agustín: la virtud no radica en 
los órganos, sino en la voluntad (De civ. Dei, I, 19, £) ; E 201, 

En sendos capítulos se explica a continuación la que podríamos llamar virginidad 
ejemplar, es decir, la virginidad de la Iglesia, la virginidad de los ángeles, la virgini- 
dad de Jesús y la virginidad de María Santísima, a quien San Agustín propone como 
modelo de las Religiosas. ' e 

El P. Riccardi hace finalmente notar un mérito singularísimo que corresponde a la 
ideología agustiniana, y es el de haber asignado a la virtud de la humildad la función 
de principal guardiana de la santa virginidad, completando así la doctrina de los Padres 
anteriores que se limitaron a recomendar la modestia, la oración, el trabajo y la li- 
mosna como medios de defensa. 

Por lo hasta aquí indicado, habrá podido el lector vislumbrar las preciosas y en- 
cantadoras enseñanzas contenidas en la obra que presentamos, escrita con rigar Crí- 
tico, claridad, orden y con un sentido práctico en que chispea el celo de Agustín. E 

A nuestro juicio, aun hubiera ganado la obra, si el P. Riccardi no hubiera preteri- 
do una impronta valiosísima que S. Agustín dejó estampada en su ascética sobre la 
santa virginidad: es la nota que llamaríamos apostólica, ; 

La creemos de mucha actualidad, no solamente por la orientación que en tal sen- 
tido la Iglesia marca aún a las Religiosas de clausura, sino también para deshacer el 
prejuicio protestante que exagera en S. Agustín el influjo neoplatónico. , 

En efecto, la salvación de las almas es un objetivo principal que el Serafín de 
Hipona señala a la continencia perfecta, «¿Por qué quienes se pueden contener, han 
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de casarse, cuando pueden engendrar tantos hijos espirituales, evangelizando a los 
paganos?» (De sanct, virg. 9; De bon. vid. 8; De nupt. et conc. I, 16). A las religio- 
sas exhorta a imitar a la Reina de las vírgenes: como María concebió y dió a luz 
a Cristo, así ellas lo han de concebir en el corazón con fe ardiente, y después darlo a 
luz predicando su divinidad (Sermo. 191, 3). El estado religioso ya de por sí es un 
apostolado, pues su heroísmo es uno de los motivos de credibilidad (De fide eorum 
quae non videntur, 3). En fin, así como Cristo vivió en el mundo para salvar a los hom- 
bres, así los perfectos —dice el santo— viven aquí abajo sólo por el bien de los próji- 
mos, pues para sí no necesitan vivir (Enar. in psalm. 30, 2, 5). 
P. G. ARMAS 


NUTRIMENTO, Lucia: Sant Agostino: Contro gli Accademici. Traduzione, introduzio- 
ne e note di Lucia Nutrimento. Lebrería Editrice Canova. Treviso, 1957, 134 pp. 


Esta versión de los libros contra los Académicos de San Agustín forma parte de la 
colección de Textos filosóficos, comentados para uso de los estudiantes de filosofía, «El 
valor de la obra es modesto para nosotros, pero fundamental para S. Agustín», dice L. 
N., indicando al mismo tiempo sus reservas críticas y su estimación de estos diálogos 
conta los Académicos. En otros escritos hallamos expuestos con más madurez y preci- 
sión los temas desarrollados en estos libros sin los titubeos que flotan aquí. Pero la pro- 
fundización progresiva no hubiera sido posible sin estos primeros tanteos filosóficos 
del neoconverso. 

Los grandes temas de la iluminación divina, las propiedades absolutas de las ver- 
dades dialécticas, metafísicas, éticas y matemáticas, su relación ínttma con Dios, la in- 
terioridad de la verdad, la voluntariedad, del error aparecen ya aquí formulados. La 
superación del escepticismo no la ha hecho S. Agustín valorizando las fuerzas propias 
de la mente humana, su aptitud para pensar bien y conocer, sino recurriendo a la in- 
tuición de la verdad superior que se impone por sí misma. 

En este aspecto el diálogo, que mencionamos, tiene su valor para conocer la forma- 
ción del pensamiento agustiniano, pero en cambio su valor histórico es escaso, pues 
las conocimientos del pensamiento académico en S. Agustín fueron de segunda mano y 
muy relativos, pues dependió toda su ilustración en esta materia de los libros de Cice- 
rón, Varro, Lucullus, Académica. 

En la introducción L. Nutrimento realza los aspectos principales de la obra, y ex- 
pone sus reservas con libertad de crítica. 

San Agustín quería liberarse de las resabios del escepticismo que atormentó su es- 
píritu, antes de leer los libros platónicos, y registra las tres posturas que se pueden 
tomar con respecto al conocimiento de la verdad: la de los indiferentes que no sienten 
ninguna curiosidad por conocer la verdad, la de los que descansan en su hallazgo, la 
de los que creen imposible el hallarla en la situación actual del hombre. 

De los tres libros el más rico y precioso, según Nutrimento, es el tercero, porque en 

él se estudian los argumentos principales usados por los académicos, para cerrar el pa- 
so a la verdad. La verdad existe, pero no se deja captar de nosotros: no la conocemos, 
porque no se nos revela dotada con las señales que se requieren para distinguirla de 
lo falso, y aceptarla sin reservas. 
Contra esta doctrina, San Agustín formula su convicción fundada sobre todo en la in- 
tuición de las verdades evidentes de esencia y existencia. Sobre la polémica en torno al 
verdadero semblante de la Academia, es decir, si profesaba la verdadera duda, o era 
una máscara del platonismo, como pensó S. Agustín, Nutrimento no se resuelve a to- 
mar una posición firme, pero critica a los críticos injustamente severos, según los cua- 
les «los académicos de San Agustín son académicos imaginarios». 

La versión está enriquecida de muy eruditas notas históricas y críticas, que ayudan 
la lectura de este difícil libro de San Agustín. 


V. CAPÁNAGA 


SCHNEEMILCHER, Wilhelm: Bibliographia Patristica: Internmtionale Patristische Bi- 
bliographie (Herausgegeben von...), Berlín (WALTER DE GRUYTER) 1959, vol. 1 
Die Erscheinungen des Jahres 1956; vol. 11 Die Ercheinungen des Jahres 1957, XXV- 
111-104, XXX 116 páginas, tela. 


Esta obra se concibió en el Segundo Congreso Internacional de Estudios Patrísticos, 
celebrado en Oxford, el año 1955. Después de vencer muchísimas dificultades, saluda- 
mos con gozo la aparición de estos dos primeros volúmenes de este valiosísimo instru- 
mento de trabajo en el campo de la patrística. Ya ha aparecido el tercero y pronto se 
anuncia la aparición del cuarto. Ahora nos vamos a ocupar de los dos primeros. 

En las dos páginas de presentación a la obra se nos dan los detalles y las caracte- 
rísticas de esta Bibliografía. El terminus ad quem es el II Concilio de Nicea, para el 
Oriente, y para el Occidente San Ildefonso de Toledo. Es una obra de equipo, bajo la 
dirección de W. Schneemelcher, de Bonn, que ha sabido ganarse la colaboración de 16 
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especialistas —este número se eleva a 22 en el se o lú — i 
puede conseguir la perfección que estas obras ir LT a 

Las divisiones generales están indicadas al principio de cada volúmen, y compren- 
den ocho apartados —los títulos y subtítulos de estas dos páginas de índice están en 
latín—: Generalia; Novum Testamentum atque Apocrypha; Auctores; Cultus; luridica 
symbola; Doctrina auctorum et historia dogmatum; Patrum exegesis Veteris et Novi 
Testamenti; Recensiones. A estas divisiones generales, concebidas después de un largo 
examen, corresponden otras muchas subdivisiones que se indican en el índice general 
de cada volúmen. A continuación se indican las revistas o publicaciones, y el lugar en 
que se editan —a veces falta el lugar de edición por causas que no se explican—. Cree- 
mos que, en general, no se han omitido publicaciones de importancia, aunque tal vez 
alguna más pudiera encontrar cabida en el elenco. 

Lo que extraña, sobre todo si se está acostumbrado a manejar obras similares a 
esta, como por ejemplo L'Annéee Philologique, publicado bajo la dirección de Marouzeau, 
es la diversidad en las siglas. Es decir la falta de conformidad con las siglas a que nos 
tenía acostumbrado ese anuario de Marouzeau y las que se nos proponen en esta Biblio- 
grafía patrística. Creemos que de aquí puede surgir alguna oscuridad, o por lo menos, 
en nada contribuye a la claridad que debe existir en todas estas investigaciones. Algu- 
nas siglas, ya familiares por la bibliografía francesa, indican otra cosa diferente en la 
bibliografía alemana. Además no se da explicación del cambio llevado a cabo; aparte 
de que era preferible haberse ajustado a las siglas del APh, que en esta obra que re- 
señamos significa Archives de Philosophie. Señalamos este pequeño defecto con el fin 
de ayudar a una mayor perfección en la obra. 

No dudamos en que los autores han tratado de ofrecer una bibliografía lo más com- 
pleta posible, pero creemos que ha habido algunas omisiones. Nos permitimos hacer 
una observación sobre el uso que se ha podido hacer de nuestra revista AVGVSTINVS,; 
y vemos que se han omitido, a lo menos, los siguientes artículos: 


CASAS BLANCO, Saturnino: «El conocimiento de Dios en la filosofía de San Agustín». 

CHAIX-RUY, Jules: «San Agustín: el marco histórico de la «Ciudad de Dios». 

MOREAU, Joseph: «El agustinismo de Malebranche». 

MUÑOZ ALONSO: «San Agustín en la obra de Ortega y Gasset» y «San Agustín en el 
pensamiento de Menéndez Pelayo». 

PASSERI PIGNONI, Vera: «San Agustín y Dante». 

THONNARD, Francois Joseph: «San Agustín y Luis Lavelle». 


Todos estos artículos se publicaron en el año 1956, y no han sido recogidos en la 
Bibliografía Patrist. Aparte de esto hemos notado algunos errores de imprenta. Seña- 
lamos dos o tres: Se cita en el índice Register a Crippa, R., con el número 369, que en 
la realidad corresponde a Cilleruelo, cuando el de Crippa debe ser el 373; Cilleruelr 
—por lo tanto— no encuentra los números que le corresponden; Pignoni, V. R., tiene el 
.úmero 54 que corresponde al Dictionaire d'histoire et de géographie ecclésiastique 
No se ha recogido la recensión del P. Capánaga, con el título: «El alma contemplativa 
de San Agustín», sobre el libro del P. Cayré, Contemplatión augustinienne (Claro que 
se había publicado el libro el año 1954). Tampoco se recoge otra recensión del mismo 
P. Capánaga, con el título: «El cristocentrismo de San Agustín» (Creemos que ha si- 
do por la misma razón que el anterior; el libro se había publicado el año 1951). 

Pese a estos reparos —hechos siempre con el fin de contribuir a la perfección de 
la obra— creemos sinceramente que la Bibliografía Patrística, viene a llenar una la- 
guna y ha de ser de un valor incalculable para los que se dedican a estos estudios. 


En este repertorio encuentran la indicación de los materiales. Que no es poco. 
JosÉ OROZ RETA 


VON CAMPENHAUSEN, Hans Freiherr: Lateinische Kirchenviter. W. Kohlhammer 
Verlag. Stuttgart, 1960, 251 pp. 


Este libro forma parte de la colección Urbambúcher, o Manuales científicos que 
Kohlhammer publica con tanta aceptación del público. En él, su autor completa la 
presentación del volúmen anterior, dedicado a los Padres griegos, estudiando en éste 
a los Padres latinos, los cuales fueron en gran parte discípulos de aquéllos. Como se 
trata de un libro manual, el autor ha tenido que dosificar prudentemente las noticias 
y exposición de ideas de los autores estudiados que son siete: Tertuliano, Cipriano, 
Lactancio, Ambrosio, Jerónimo, Agustín, Boecio. En un cuadro bastante amplio de la 
literatura cristiana, aunque quedan en la sombra otras figuras. 

No pretende hacer la historia de los dogmas cristianos, antes bien, da una 
“gran importancia a la vida de las personalidades que describe. San Ambrosio, San Je- 
rónimo y San Agustín ocupan más número de páginas, como se puede comprender. 
El autor conoce la literatura más reciente sobre los autores que estudia, sus edicio- 
nes críticas, y aunque no lleva ningún aparato científico ajeno a un manual, con todo 
lleva el sello de la seriedad y de buena información y exposición, que satisface al 
lector. 


A San Agustín se dedican las páginas 151-223. j 
«Agustín es el único Padre de la Iglesia que hasta nuestros días ha quedado como 
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una potencia espiritual. El atrae a los paganos y a los cristianos, a los filósofos y teó- 
logos, sin distinción de idearios ni confesión, para estudiar sus escritos, su vida y su 
personalidad». San Agustín es un genio, y todas las tentativas para explicar su per- 
sonalidad, haciéndola derivar del mundo ambiente están condenadas al fracaso. El re- 
basa su tiempo con su originalidad creadora, y prepara el futuro desarrollo del es- 
íritu. 

: Paso a paso, Von Campenhausen va siguiendo la formación espiritual y desarrollo 
de Agustín, y señalando las notas más particulares. Se describe largamente el proce- 
so de su conversión, ateniéndose al relato de las Confesiones, la vida de Casiciaco, las 
aspiraciones íntimas que dieron el definitivo sentido de su existencia. ¡ne UY 

San Agustín no es un místico ni un panteista, no conoce ninguna unión extática 
inmediata con el ser divino, pero el sentimiento entusiasta de la entrega a Dios por 
el conocimiento, y la elevación de todo el ser hacia él, ha quedado en él ininterrum- 
pido, vivo y fuerte. Su pensamiento filosófico se ha abrazado a lo cristiano, particu- 
larmente a San Pablo y San Juan, ganando con ello en calor, en profundidad y en res- 
vonsabilidad moral. La ascética tradicional se ha enriquecido con nuevos motivos y 
estímulos. Agustín es radicalmente asceta en su más íntimo ser. Esto imprime un 
sello personal a todo su teología y ética. Los más altos valores de la amistad hay que 
interprétarlos dentro del esquema de fuerzas que ayudan su ascensión a Dios. 

Al estudiar los diversos aspectos de la vida y personalidad agustiniana, el autor 
emite sus juicios y valoraciones. Así, dice hablando de las Confesiones: «Con las 
Confesiones comienza una nueva sección en la historia de la autoconciencia humana, 
de la penetración sicológica y de la antropología. El hcmbre está aquí según su más 
auténtica esencia, enfrentado con Dios y por lo mismo con lo infinito; con esto :a 
antigua y «clásica» clausura de la imagen del hombre ha quedado superada». 

Así juzga, caracteriza y hace comentarios sobre los diversos aspectos de la fisono- 
mía y actividades de San Agustín. 

El acto de creer no es pura adhesión intelectiva, sino función totalitaria de la persona 
humana. 

A la exposición de las ideas antidonatistas, como a la visión de la ciudad de Dios 
se da mucho realce, lo mismo que a la historia de la lucha contra Pelagio, porque 
son el alma de la vida del Obispo de Hipona. El autor trata siempre de dar una co- 
nexión orgánica a las ideas adheridas al enjullo mismo de la personalidad de Agustín. 
En pocos como en él, pensamiento y vida, forman una trama única insoluble. 

Von Campenhausen nunca olvida esto, por eso da una exposición animada y viva 
de las luchas y del ideario de San Agustín, para quen vivir fue luchar por la defer- 
sa de las grandes ideas, que se han hecho carne en el espíritu de Occidente. 

Siendo obra de síntesis y divulgación era difícil encerrar toda la complejidad del 
pensamiento agustiniano, por eso el autor particularmente ha considerado a San Agus- 
tín como Padre de la Iglesia, ocupándose de las cuestiones religiosas y teológicas. 

Pero aún con estas limitaciones, la imagen del Santo resulta bastante rica, movida 
y atrayente para los lectores a Ins que van dirigidas estas páginas de iniciación. 


V. CAPÁNAGA 


MARIUS VICTORINUS: Traités Théologiques sur la Trinité (Texte établi par Pam 
Henry; Introduction, traduction, notes et commentaires par Pierre Hadot), París 
(LES EDITIONS DU CERF), 1960, 2 vols., 1168 págs., rca., 49,50. NF. 


Mario Victorino nos es casi desconocido, al menos en lo que se refiere a su vida. 
San Agustín nos ha conservado unas hermosas frases dedicadas a la conversión de es- 
te famoso rétor romano, originario de Africa. San Jerónimo también nos ha conser- 
vado tres o cuatro datos relativos a la vida de este varón extraordinario en el cam- 
po de las letras. Nos dice así: «Victorino, africano de origen, enseñó retórica en Ro- 
ma, bajo el imperio de Constancio. En su extrema vejez abrazó la fe de Cristo, y es- 
cribió contra Arrio, según el modo de los dialécticos, libros extremadamente oscu- 
ros que sólo los doctos pueden comprender. Escribió también comentarios sobre el 
apóstol Pablo». 

A pesar de las pocas noticias que tenemos, sus obras ofrecen un interés especial 
para conocer la historia del neoplatonismo y para el estudio de la formación del vo- 
cabulario filosófico y teológico de la Edad Media. En concreto, esta obra sobre la Tri- 
nidad es un documento indispensable para la historia del arrianismo y representa un 
momento importante en la formulación del dogma trinitario. Como dice San Jerónimo. 
es cierto que algunas páginas de Mario Victorino no pasan de ser juegos de palabras 
apenas inteligibles, pero al mismo tiempo no se les puede negar a estos tratados una 
profundidad y un vigor intelectuales extraordinarios, y en modo alguno puede de- 
jar de impresionar su potencia dialéctica. Podemos advertir un claro progreso en su 
método de exposición, y Mario Victorino se nos presenta como un gran polemista o 
controversista que sigue los mismos caminos que sus contemporáneos. En cierto mo- 
do podemos afirmar que está más al corfiente del vocabulario teológico griego de su 
época que muchos de sus coetáneos. 


De esta primera edición poco podemos decir que no sea en alabanza de la misma 
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z. EP ESAOOR del rigor científico que una crítica moderna, aun la más exigente, po- 
> a obras semejantes. Baste saber que el texto ha sido estableci- 
a GE e ólogo y teólogo, Profesor del Instituto Católico de París, Paul 
eE h Peer ido mundialmente como una de las mayores autoltidades en estas lides. 
be] intro ucción histórica y doctrinal corre a cargo de Pierre Hadot, dedicado desde 
ace tiempo a este autor, y que pronto nos va a ofrecer una extensa tesis sobre la 
materia. La traducción, correcta y precisa, aun dentro del plan detallado que sigue 
todas las exposiciones y articulaciones del tratado, aclara ciertamente muchas de las 
oscuridades que advertía San Jerónimo. El comentario, línea por línea, indica las 
fuentes y trata de esclarecer todas las dificultades que presenta el texto. (En esta cla- 
se de comentarios, siempre han sido los franceses maestros por excelencia, gracias a 
su claridad y cuidado sumo en que nada se deje en la oscuridad.) Por eso creemos 
sinceramente que Les Editions du Cerf nos han ofrecido una obra digna de su cate- 
poa según todos los cánones modernos de crítica textual y de comentarios de tex- 
JosÉ Oroz RETA 


MERCATORE, Mario: 1 memoriali antipelagiani. A cura di Serafino Prete. Edizioni 
Cantagalli de Siena, 1960, 74 pp. 


El editor Cantagalli de Siena es un benemérito de la cultura católica por la publi- 
cación de sus Clásicos cristianos, antiguos, medievales y modernos. 

En este opúsculo, tan bellamente presentado con una introducción y versión de S. 
Prete, se contienen los dos informes sobre el pelagianismo de Mario Mercator, el cual 
ayudó a San Agustín en la refutación de la herejía pelagiana. Fué un teólogo “seglar 
formado en la escuela de San Agustín, cuyas enseñanzas repite y sigue. Por su cono- 
cimiento del griego, perfeccionado en su larga permanencia en Oriente, se dedicó a 
diversas labores de traducciones al latín de escritos nestorianos para dar a conocer en 
el Occidente la nueva herejía. 

Ambos opúsculos son antipelagianos y contienen breves instrucciones y avisos pa- 
ra dar a conocer a los fieles las doctrinas de Pelagio y Celestio y ponerlos en guardia. 

El primero va dirigido contra Juliano, a quien refuta por sus afirmaciones sobre 
la negación de los efectos del pecado de Adán, sobre todo la muerte, que Juliano atri- 
buía a los pecados personales, no al original. Corrobora esta doctrina con la necesidad 
y universalidad de la redención obrada por Cristo. 

El segundo es más histórico e informativo y fué escrito con el fin de dar a cono- 
cer a las Iglesias Orientales las vicisitudes de la doctrina del Pelagianismo y de sus 
maestros, y su condenación hecha por la Iglesia romana y el Episcopado. 

Los dos opúsculos dependen de la doctrina de San Agustín, pues el autor usa los 
mismos argumentos manejados por el Doctor de la gracia contra los seguidores de 
Pelagio. 

El esfuerzo de M. Mercator sin duda fué muy noble y provechoso para el Oriente, 
donde los pelagianos querían ganar la causa que habían perdido en Occidente. 

Aunque estas polémicas parecen anticuadas, no lo son en realidad, porque un pe- 
lagianismo sutil y enemigo de Dios y de toda gracia, pregonador de la absoluta inde- 


pendencia del hombre, es el error máximo de nuestra época. 
V. CAPÁNAGA 


LUIGI, Allevi: Misterios paganos y sacramentos cristianos. (Versión del original ita- 
liano, por Joaquín Blázquez), Barcelona (EDITORIAL HERDER), 1961, 86 pp. 


El valor primero del presente volúmen es el haber sabido tratar un tema tan wes- 
tenso como es el que se ocupa en 50 pequeñas páginas. Naturalmente ha de ser a mo- 
do de esquema. Pero con un orden y una abundancia de sugerencias que le hacen 
cumplir magníficamente el fin de su publicación dentro de la pequeña biblioteca Herder. 

Es, más bien, una conclusión de los largos estudios realizados por un especialista. 
Recorre brevemente el estado actual de tales estudios, su origen, las conclusipnes de 
los estudiosos católicos o racionalistas. El fruto último de esta larga elaboración: los 
nuevos caminos que se han abierto para una mejor comprensión teológica y litúrgica 
de los sacramentos cristianos. 

La segunda parte está dedicada a bibliografía de todos los temas que se han pre- 


sentado en la primera, aunque no trata de ser exhaustiva. 
Fr. Francisco DoMÍNGUEZ 


SHEED, F. J.: Teología y sensatez. (Versión directa del inglés, por Ginés Arimón y 
Arsenio Pacheco de la séptima edición del original.) Barcelona (EDITORIAL HER- 


DER), 1961, 424 pp. 


Título sugestivo, acaso por desusado. Y, precisamente, este es el fin primordial del 
presente volumen: poner en su justo lugar dentro de la vida cristiana católica, las ví- 
vidas conclusiones que se derivan de la relación estrechísima que hay entre Teología y 
entendimiento humano. Un libro que da de plano contra esa inconsecuencia de tantos 
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creyentes, quizá porque tienen un convencimiento muy superficial de su fe. Por eso 
no extraña que, en la primera intención del autor, este libro estuviera dedicado «a los 
que saben menos teología que yo». Pero hemos de confesar que bajo el punto de vis- 
ta que nos la presenta son muchos los que saben menos teología que el autor . 

Tiene teología, abundante, selecta, pero tiene también estudio humano. Dios y el 
hombre: la fe y la vida cristiana. Hay páginas conseguidas ciertamente, de macizo 
pensamiento, y de lógica férrea y valiente. La convicción es el primer intento, pero 
con un matiz definido, convicción sensata. Habla al entendimiento y trata de buscar 
cordura, consecuencia, responsabilidad. 

El gran silogismo que constituye el libro viene formado por ricas conclusiones in- 
termedias. Estudia primero a Dios en Sí, en su vida trinitaria, en sus relaciones con 
los demás seres, deteniéndose morosamente en un punto que enlaza al libro siempre 
con la finalidad en que se centra: «en el nuevo camino abierto al hombre para cono- 
cer a Dios por el hecho cabal de la Encarnación». Todas las nuevas relaciones deri- 
vadas de esta realidad, y se fija especialmente en la doctrina eclesiológica, tienen Ca- 
bida. Añade el estudio teológico de las criaturas para deducir de todo esto, que añadir 
a las que brotan del estudio más íntimo de Dios y el hombre-creatura. 

El libro se recomienda por sí sólo. Solamente los que temen ver las exigencias de 
su fe no podrán leerlo, porque el autor sabe apelar muy bien a la hombría y a la res- 
ponsabilidad personal. 

Quizá por ser tan denso contenido, la prosa es un poco árida, dentro siempre del 
estilo moderno ensayado en esta clase de estudios. 

Viene magníficamente presentado, bella tipografía, papel excelente, encuadernado 
en rústica, 

Fr. Francisco DOMÍNGUEZ 


MANTEAU BONAMY, HENRY: Iniciación teológica. 111. La Economía de la Redención. 
EDITORIAL HERDER, Barcelona, 1961, 540 pp. 


El grupo de teólogos dominicanos franceses completa en este volumen tercero, la 
serie de estudios sobre la iniciación teológica, tratando en él del misterio de la sal- 
vación humana, con todos los hechos, dones y medios sobrenaturales que concurren 
a ella. 

Las mismas cualidades que a los volúmenes anteriores distinguen a éste. La in- 
tención de los autores no es presentar una teología nueva o nuevas consideraciones 
sobre los datos revelados, que nos hablan de la salvación, sino iniciar a los estudian- 
tes en la teología tradicional, con particular fidelidad al pensamiento de Santo Tomás. 

Quieren darnos una teología y no una espiritualidad o pedagogía ascética, si bien 
todo conocimiento seguro y verdadero acerca de Dios y de sus misterios, chispea su 
lumbre beneficiosa para el desarrollo de la vida espiritual. En este aspecto, la teolo- 
gía no busca inmediatamente alimentar el alma fiel, sino darle una idea clara de los 
datos de la fe, pero toda familiaridad con la palabra revelada se convierte en manjar 
espiritual, para el verdadero estudioso de la teología con el espíritu de Santo Tomás. 

Ni tampoco la fidelidad a la escuela tomista, les hace a los autores de esta orga- 
nización del saber teológico menospreciar otras reales o posibles estructuras o ma- 
neras de considerar el dato de la fe y llegar a su inteligencia. Los autores repiten con 
razón: Timeo hominem uníus libri. Temo al hombre un solo libro, de un solo sistema 
teológico, de una manera de pensar aferrada obstinadamente a una escuela, aunque 
sea tradicional en la Iglesia. 

La riqueza ideológica de este volúmen se realza por la sublimidad e importancia 
capital del argumento, que en sus páginas se estudia. 

El Verbo Encarnado da unidad a todo él. «No creemos y no sabemos de nuestra fe 
sino aquello que Cristo ve y nos comunica». La fe teológica se funda totalmente en 
el testimonio de Cristo, que no sólo es el gran vidente de Dios, sino también el sella- 
dor de toda la revelación antigua. Sin nuestra adhesión a este vidente de Dios, no 
existiría ni nuestra fe ni nuestra teología. j 

Pero la adhesión a Cristo que nos ha revelado el misterio de Dios y de su plan de 
salvación del mundo, implica no sólo la adhesión a lo que El ha revelado, sino tam- 
bién a su vida como ejemplar eterno de la perfección humana. Y esta comunicación 
vital de los fieles con Cristo enriquece nuestra teología con nuevos elementos, cuales 
son los Sacramentos, la Iglesia, María... 

En cuatro libros se estudian los siguientes argumentos: Jesucristo, con su vida, 
su redención, su gesta gloriosa, la Virgen María y el misterio de la Iglesia, los Sa- 
cramentos, de iniciación, de curación, de la sociedad eclesial, y la Purusía. 

Un léxico teológico y tres índices, escriturístico, onomástico y analítico completan 
la obra. Se traen también cuadros sinópticos sobre opiniones teológicas y el conjun- 
to de las herejías cristológicas. 

Esta iniciación se desvía de los métodos corrientes en la teología sistemática y 
expositiva; da una gran importancia a la argumentación bíblica y a la liturgia o vida 
de la Iglesia. Así, en la exposición del bautismo y de la Eucaristía estudia la tipología 
y la mistagogía o iniciación a los ritos sacramentales, para dar a los fieles de hoy 
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una visión lo más completa posible, porque los cristianos actuales son muchos más 
iniciados en la Eucaristía que en el bautismo. 

Siguiendo el espíritu de la antigiiedad, considera también a la Eucaristía como 
rito de iniciación, señalando que según los textos modernos de psicología infantil, 
el niño entre los cinco y los nueve años, está en una edad en cierto modo metafísica 
y religiosa y durante ella pueden obtenerse óptimos resultados ayudando el creci- 
miento teologal con la frecuencia de este Sacramento. 

Estas reflexiones sobre el bautismo y la Eucaristía son particularmente útiles para 
toda clase de cristianos, porque dan una base más fuerte a la piedad católica. Por eso, 
no sólo los sacerdotes y religiosos, sino también los seglares hallarán en este manual 
un libro serio de información teológica y de formación de la vida religiosa. 

Aún siendo libro de especulación teológica, desciende sobre todo en la materia 
sacramental a cuestiones particulares, v. g. acerca de la homilética y de su verdadero 
contenido. = 

«El hastío por la palabra, que ameñaza a hacer de la religión una religión sin 
alma, sin vida, sin espíritu, completamente opuesta a la religión en espíritu y verdad 
del Evangelio de Cristo, parece ser el mayor drama de la pastoral moderna». 

Por aquí puede estimarse el alcance especulativo y práctico de este manual, y 
su utilidad no sólo para sacerdotes, sino también para los simples fieles que quieren 
penetrar en los datos auténticos de nuestra y en la problemática religiosa de nues- 
tros días Herder merece muchos aplausos al editar esta clase de libros. 

V. CAPÁNAGA 


CANTINAT, Jean, La pédagogie du Christ. Editions Ouvriéres. Paris, 1961, 142 pp. 


J. Cantinat completa con este nuevo estudio sobre la Pedagogía de Cristo el an- 
terior, titulado: La Pedagogía de Dios en la Bíblia. Cristo es al fin el mismo Dios y 
pedagogo de la Biblia. «Jesús fué sin duda el pedagogo ideal, el maestro por excelen- 
cia, cuyos procedimientos deben servir de modelo a todos los hombres de todos los 
tiempos». Así comienza el autor, su estudio, hecho con una gran competencia docu- 
mental o conocimiento de los dos Testamentos. En seis capítulos, expone bien el 
arte pedagógico del Hijo de Dios: procedimiento pedagógico del testimonio, procedi- 
miento pedagógico sensorial, procedimiento pedagógico de estimulación sirviéndose de 
promesas y amenazas, procedimiento pedagógico de contacto o mediante el sentimiento 
de presencia, procedimiento pedagógico progresivo. 

Estos aspectos revelan el divino arte de Jesús para enseñar, educar y formar a los 
hombres. El autor acude a los cuatro Evangelios para documentarse, utilizando al 
mismo tiempo las más recientes investigaciones. 

En cada estudio expone los aspectos principales que comprende. Así, al hablar 
del procedimiento pedagógico sensorial se discurre ampliamente sobre el lenguaje 
figurado de Jesús que toma del medio ambiente las imágenes más usuales para la 
comprensión del pueblo; alude a las expresiones y temas bíblicos que eran también 
conocidos del auditorio, y a las argumentaciones del Hijo de Dios, a la manera de 
los rabinos de su época, y al uso de las formas gnómica o sapiencial, la forma profé- 
tica, los gestos simbólicos de Jesús... 

La conclusión que deduce de este capítulo es muy práctica para la pedagogía de 
la predicación: «Siguiendo el ejemplo del Maestro, nosotros debemos expresar el men- 
saje del Evangelio con las imágenes y formas habituales a nuestros oyentes. Esto re- 
quiere un gran esfuerzo en los que conservan entre nosotros las fórmulas especula- 
tivas del tiempo de sus estudios. Como el Salvador, no reparemos en recurrir a los 
procedimientos nemotécnicos, que son de todos los tiempos, particularmente a la com- 
paración familiar, al procedimiento interrogatorio, y con prudencia a la hipérbole 
y la paradoja». 

El libro de Cantinat tiene una doble utilidad: nos da a conocer a fondo el arte 
concreto y eficaz con que el Hijo de Dios presentó su mensaje, para impresionar 
vivamente a los hombres de su tiempo, y por otra parte, es una lección práctica de 
pedagogía que puede utilizarse todavía. La pedagogía de Cristo es la pedagogía eter- 
na, cuya aplicación constituirá siempre el más alto ideal, de los que se dedican a en- 


señar al pueblo. V. CAPÁNAGA 


PARENTE, Pietro, La psicología de Cristo. Pequeña Biblioteca Herder. Barcelona, 1961, 
66 pp. 
Actualmente la psicología invade los dominios de la teología. Sabido es que la 
teología clásica define la constitución de la persona con los conceptos metafísicos 


de naturaleza, de existencia e individuación. , : 
Pero el psicologismo moderno ha modificado esta tendencia, queriendo iluminar 


sobre todo el mundo psicológico, tan complejo y oscuro. . 3 
Naturalmente esta tendencia ha tomado como tema de meditación y estudio la 


persona más excepcional y rica que conocemos: Cristo. 
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Por eso, un teólogo, de firme contextura tomista, y abierto a las corrientes de la 
cultura contemporánea, como es el Arzobispo de Perusa, Monseñor Pietro Parente, 
ha arrimado su antorcha especulativa a este nuevo problema para revisar la «ten- 
dencia a repasar y elaborar de nuevo todo el contenido, desde el punto de vista psico- 
lógico. No es justo condenar a priori esta tendencia, pero sería necesario cerrarle el 
paso si pretendiese sustituir la teología clásica de carácter metafísico con una teolo- 
gía, me atrevería a decir, psicológica». 

Tal es la posición conservadora, y abierta a todo progreso legítimo del teólogo 
italiano. 

El estudio de la psicología de Cristo en el campo católico, ha seguido y sigue dos 
tendencias: la que realza la integridad y autonomía del Hombre Cristo, y la que da 
relieve a su unión y conexión con el Verbo. 

Ambas tendencias se manifestaron ya en las cotroversias cristológicas, de los prime- 
ros siglos en Jas dos escuelas, antioquena y alejandrina. La tendencia antioquena, 
revive hoy en algunos teólogos, que separan lo humano de lo divino, presentando a la 
humanidad en plena autonomía psicológica, si no ontológica. Contra ella milita el 
autor de este estudio, proclamando el dogma de Calcedonia: unión de las dos natu- 
ralezas, sin confusión, distinción ni separación, en la estructura, en el ser, y en la 
actividad del Hombre-Dios. 

Los teólogos siguen debatiéndose en este problema tan difícil a la penetración 
humana, por ser la psicología de Cristo única, a la que no tenemos acceso los hom- 
bres sino por débiles analogías con la nuestra. Pero esto no basta para atisbar el mis- 
terio de la únión entre el Hijo de Dios y el hombre asumido por El. 

El presente trabajo tiene el doble mérito de exponernos el estado de la cuestión, 
con los diversos partidarios de las dos tendencias y sus razones fundamentales, y la 
opinión personal, de fuerte sello tomista del autor, que es uno de los teólogos más 
autorizados de nuestro tiempo. 

Herder hace bien en poner en manos del público a un seglar, estos manuales, para 
dar a conocer la teología católica en sus problemas y soluciones. 

V. CAPÁNAGA 


GRABER, Rudolf, María en la encrucijada de los tiempos. Versión de Magdalena Galligo. 
(EDICIONES DINOR), San Sebastián, 1961, 243 pp. 


R. Graber quiere proyectar la figura suavísima de la Madre de Dios en el fondo 
trágico y sombrío de nuestra época. La devoción a María no es un pasatiempo senti- 
mental de los cristianos, sinn una norma de vida espiritual, y el medio que el amor 
de Dios ha puesto en nuestro camino para conseguir la salvación eterna. Ella es vida, 
y dulzura y esperanza de los mortales. 

María debe hallarse presente en la vida de todo cristiano. Por eso el autor nos 
habla de María en el trascurso del año, para que su presencia lo ilumine totalmente. 
Todos los meses tienen un mensaje mariano para los católicos que quieren acogerlo. 

Por eso Graber pone todas las luces del idioma, de la piedad, de la historia para 
iluminar la figura de María, a fin de que Ella atraiga más y más a los hombres de 
buena voluntad. El autor se extiende en reflexiones sobre los misterios de la Virgen, 
Para ver en ellos aspectos luminosos que enoblecen toda la existencia humana. María 
en su Anunciación, es decir, en su aceptación humilde de Dios encarna la capacidad 
radical del hombre para lo divino, el abrirse el alma a la gracia. María con la gran- 
ddeza de su sumisión y de su maternidad divina manifiesta la virtud fundamental de 
la existencia humana, pues Dios exige tanto al hombre como a la mujer una sumisión 
completa. Así el culto de María resulta ser el medio de salvar a los hombres. Sus 
palabras: He aquí la esclava del Señor, formulan la más profunda metafísica de la 
humildad, es decir, la actitud radical de la criatura, que llamamos potencia obediencial. 

Con motivo de la Asunción corporal de María, Graber también hace aplicaciones 
al hombre moderno sobre todo en lo que concierne a su estimación de lo corporal, 
recordando el juicio de Newman, según el cual, las herejías encaminadas a atacar a 
María, casi siempre terminan por declarar mala a la materia, o lo que es igual, por 
suprimirla. i 

Así, la Asunción de María se ha hecho piedra de toque en la verdadera fe católica 
de nuestro tiempo. Todo el universo al subir la Virgen a los cielos, emprendió el 
mismo camino de elevación o sublimación. 

ER este dogma, es ir a la mayor tragedia que se puede, o mejor, ni se puede 

Por lo dicho puede verse que el autor se mueve en un nivel alto de pensamiento 
con constantes aplicaciones la vida y existencia de los cristianos. Es un libro especu- 
lativo y práctico a la vez, que ayuda mucho a robustecer la esperanza cristiana fren- 
te al mundo pavoroso que se presenta al hombre de hoy. 


V. CAPÁNAGA 
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DELIUS, Walter, Texte zur Geschichte Marienverehrung und Marienverkindigung in 
der Alten Kirche. Verlag Walter Gruyter. Berlín, 1956, 33 pp. 


KOLPING DELIUS, Adolf. Texte zur Mariologie und Marienverehrung der Mittelal- 
terlichen Kirche. Verlag W. Gruyter. Berlín, 1961, 62 pp. 


ADAM, Alfred, Antike Berichte úber die Essener. Verlag Walter de Gruyter. Berlín, 
1961, 63 pp. 


Estos tres opúsculos forman parte de la colección Kleine Texte para lecciones 
y ejercicios de estudios universitarios de Berlín. Están presentados con todo rigor 
científico, según es usual en los alemanes. 

El primero nos ofrece una serie de testimonios marianos de la antigua Iglesia, 
comenzando por el Nuevo Testamento y acabando en Teodoro Studita. No se excluyen 
los documentos apócrifos, ni los oráculos sibilinos, ni las Odas de Salomón. La mayor 
parte son documentos griegos. 

Dada la brevedad de los opúsculos se aducen pocos testimanios de padres o auto- 
res que ofrecen mucha materia mariana. Tal ocurre con San Ambrosio o con San 
Agustín, de quien sólo se traen tres textos entre ellos el tomado del libro De natura 
et gratiía, donde se declara la inmunidad de todo pecado en la Madre de Dios. 

El segundo forma una breve antología mariana medieval. comenzando por el De- 
cretum Gelasianum y acabando con Bernardino de Busti en 1500. Los principales 
Santos y devotos medievales tienen aquí su voz: Gregorio de Tours, Alcuino, Pedro 
Damiani, Anselmo, Bernardo, Amadeo de Lausana, Pedro Lombardo, Alberto Magno, 
Tomás de Aquino, Escoto... 

También se aducen algunas prosas rítmicas. 

En el tercero se recogen textos de antiguas fuentes sobre la llamada secta de los 
Esenios, que ha cobrado nueva actualidad con motivo del hallazgo de los manuscritos 
a orillas del Mar Muerto. Adám resumen aquí, las noticias que nos han llegado de 
Filón de Alejandría, de F. José, Plinio Segundo, Dion de Prussa, Hegesipo, Hipólito, 
Epifanio de Salamina, S. Jerónimo, Filastrio, Nilo de Ancira, Isidoro de Sevilla, 
Suidas, Miguel Sirio, Patriarca Jacobita de Alejandría. También aquí la máxima parte 
son textos griegos. Breves introducciones e indicaciones bibliográficas acompañan 
cada selección, así como se ilustran algunos argumentos con notas muy apropiadas. 
Sin duda estos opúsculos son un auxiliar muy útil para los estudiantes, porque los 
ponen en contacto directo con las fuentes. 


V. Masino 


HERTLING, Ludwig, Historia de la Iglesia (Trad. de Eduardo Valentí) Barcelona 
(EDIT. HERDER), 1960, 556 págs., rca., 150 ptas. 


Es cierto que abundan en el mundo católico historias de la Iglesia escritas con 
los más variados criterios. Por eso, a primera vista, parece que no puede tener éxito 
otra más. Pero hemos de afírmar, desde ahora que esta Historia del P. Hertling no 
es una más. Tiene algo que la diferencia, aunque en el fondo, claro está, es idéntica 
a las otras. Aun teniendo en cuenta el fondo único de todas las Historias de la Iglesia 
sin embargo queda una novedad que consiste en la especial exposición de los hechos. 

El autor nos advierte en el prólogo de la obra que ofrece un relato histórico que 
sea legible, prescindiendo del aparato científico. Se destaca en este libro la vida interna 
de la Iglesia; es decir, la misión pastoral de la Iglesia, que es el núcleo central de su 
historia. Sólo se puede comprender la historia eclesiástica si se considera a la Iglesia 
como la suprema tarea que Dios ha propuesto a los hombres, y que consiste, ni más 
ni menos, que en hallar y mostrar a los demás el camino de la salvación. Claro que 
en modo alguno se puede abstraer de la Iglesia el contacto con las sociedades hu- 
manas, con las que tiene que vivir o en armonía o en oposición, más o menos abierta 
y descarada. Junto a su función de pastora y rectora de las almas, la Iglesia debe ser 
también, de alguna manera, formadora de los hombres que deben ser atendidos por 
ella, como por las otras sociedades humanas. De ahí que sea de todo punto imposible 
una historia de la Iglesia que considere solamente las actividades espirituales de la 
misma. Por el contrario existe, como ha existido siempre, una interacción de cultura 
y de economía; existen guerras, dinastías 5 formación de estados que favorecen la 
labor pastoral de la Iglesia o forman un serio y grave obstáculo a su misión salvadora 
A - peta que reseñamos se caracteriza, pues, por este carácter soteriológico que es 
la misión esencial de la Iglesia. Al mismo tiempo, como nos dice el autor, se ha dado 
un interés especial al desarrollo geográfico de la Iglesia, a su invasión en el espacio 
humano. Por eso, se nos ofrece un aspecto nuevo, cual es la estadística histórica, que 
en otras obras similares ha sido descuidado, o menos puesto de relieve. 


José Oroz RETA 
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LOPETEGUI, León S. 1, El Concilio Vaticano primero y la unión de los Orientales 
Coiección Bérriz. XVI (EDIT. ANGELES DE LAS MISIONES), Berriz, 1961, 94 pp. 


La Colección Bérriz, órgano del Centro de Estudios Misionológicos del mismo punte 
se va enriqueciendo con aportaciones nuevas y originales en el campo de la Misiono- 
logía. En este estudio el conocido misionólogo, P. Lopetegui, expone la faceta del 
Orientalismo del primer Concilio Vaticano, no sólo por los temas que en él se tra- 
taron, v. g. la unidad de la Iglesia, el retorno de los cismáticos, el temor al efecto 
que sobre los orientales podían producir los decretos y definiciones vaticanas, sino 
también sobre las grandes cuestiones controvertidas entre las dos Iglesias, como la 
posible defección o error en la enseñanza de algunos Papas. Se refutaron al mismo 
tiempo muchas acusaciones infundadas. 

Los unidos se fortalecieron en su fe y lograron una mayor ilustración de sus 
creencias, y los disidentes no pudieron menos de admirar el espectáculo de un Con- 
cilio, que en presencia del Papa, trataba con tanta libertad de los temas relacionados 
con sus derechos divinos y prerrogativas, y después de una lucha porfiada entre los 
dos bandos conciliares, ofrecía igualmente una unanimidad total en el Episcopado 


para aceptar los dogmas propuestos por el Concilio. o 
Sin duda los precedentes de aquel Concilio primero, servirán como preparación, 
ejemplo, y norma para el segundo. ea 


Por esto el presente estudio del P. Lopetegui tiene interés. no sólo para los am- 
bientes eclesiásticos, sino también para los seglares, porque los introduce en la his- 
toria íntima de la Iglesia y de sus problemas. 

V. CAPÁNAGA 


TRESMONTANT, Claude: Estudios de Metafísica bíblica (Trad. de Angel Fernández 
González), Madrid (EDITORIAL GREDOS), 1961, 236 pp. 


En el presente libro, Tresmontant ha hecho un estudio crítico sobre metafísica 
bíblica. El estudio que ahora nos preocupa es una continuación —quizás mejor, pro- 
fundización— de otro del mismo autor: Essair sur la pensée hábraique. París (Editions 
du Cerf), 1953. «La metafísica bíblica —dice el autor— ocupa un lugar excepcional en- 
tre las demás metafísicas: la de la India, la de Grecia o la del Occidente no cristia- 
no». Tresmontant asigna a la metafísica bíblica, como punto de partida, la noción de 
creación. Además el autor pretende mostrar con su trabajo, cómo la metafísica bíblica 
del ser creado dice necesariamente relación o apertura a una teología del Ser increado 
y creador; la metafísica bíblica no está replegada sobre sí misma ni es autosuficiente, 
dice Tresmontant. 

La idea de la creación, que como queda dicho anteriormente, es el punto de partida 
de la metafísica bíblica, implica trascendencia y naturaleza personal de Dios (pág. 114). 
Abordada la idea de la creación desde el punto de vista filosófico, Tresmontant pasa 
a la parte teológica de la creación, pasa de la metafísica a la teología bíblica. «Los me- 
tafísicos que rechazan la idea de la creación, rechazan al mismo tiempo toda la teología 
(página 115). 

Porque el trabajo se lo merece y para que el lector se haga una idea daré el índice 
del libro: La metafísica bíblica; la creación del mundo; la temporalidad del mundo; 
la temporalidad de la génesis; de la metafísica bíblica a la teología bíblica; elementos 
para una filosofía bíblica de la historia. El libro tiene también tres apéndices que tra- 
tan de la noción de milagro, de la permanencia de la gnosis en la filosofía occidental y 
SS la traducción del Génesis 1-11I. Muy buena la traducción de Angel Fernández Gon- 
zález. 


P. Fénix Ruiz 


DE PINA, Ambrosio A. S. 1.:Teoria da visao auténtica da historia. Edicoes da Revista 
Filosofia. Lisboa, 1961, 16 pp. 


El fin de este breve estudio de Ambrosio de Pina, que es uno de los representantes 
del neo-agustinismo en Portugal, es exponer la teoría cristiana de la filosofía, teniendo 
en cuenta la autenticidad de la Civilización portuguesa, particularmente realizada por 
el genio de Alfonso Henriquez, como la idea de una expansión cristiana, de un Estado 
super-racial, nutrido de esencias cristianas y de la cultura greco-latina. En Portugal se 
enraizó una concepción cristiana de la sociedad a la manera de la Ciudad -de Dios de 
San Agustín. «La ideología agustiniana penetró en la península Ibérica por medio de 
Pablo Orosio, San Isidora de Sevilla y del Pontificado Romano.» Al iniciarse la época de 
los grandes descubrimientos, don Alfonso Henriquez dió a Portugal el sentido de la 
ecumenicidad, regida por lo que llama el autor las Ideas dinámicas capaces de crear 
un estado, una nación, un pueblo, una civilización, una cosmovisión universalista 

La historia tiene dos polos: el divino y el humano. Son los dos amores que fundaron 
las dos ciudades agustinianas. De aquí nacen las que llama el autor grandes líneas de 
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la historia, cuales son la línea providencialista, la de la paz, de la prosperidad o bien- 
estar, la del triunfo del bien sobre el mal, de la virtud sobre el vicio, de la ley moral 
sobre el crimen, del orden jurídico sobre la anarquía. A la misma categoría permane- 
cen la tendencia a la realización integral del ideal humano, la de la formación de las 
nacionalidades, la que pregona la no-violencia en las realizaciones humanas... 

De Pina se declara contra la tésis de U. Padovani según el cual no hay en San 
Agustín una filosofía, sino una teología de la Historia. «A la luz de estos conceptos de- 
bemos afirmar que en San Agustín hay una filosofía de la Historia y una teología de 
la Historia. Decir que San Agustín no encierra una filosofía de la historia, es afirmar 
que su providencialismo depende esencialmente de la revelación. Nosotros sabemos que 
la inteligencia humana es apta por sí para conocer el atributo de la divina Providen- 
cia. La jácena principal de la Ciudad de Dios es el providencialismo. Por lo mismo ese 
libro encierra predominantemente una filosofía de la Historia, aunque su autor recurra 
también a las fuentes de la revelación» 

y Este providencialismo se aplica a la Historia de Portugal en su desarrollo y deca- 
encia. 

Las mismas catástrofes históricas revelan la presencia misteriosa de Dios. 

Como testigo de esta faceta prodencialista presenta el autor al agustino Frei Tomé 
de Jesús, quien en el luctuoso período después de la derrota de Alcacer-Quibir, «des- 
empeñó un papel muy semejante al de Daniel y Jeremías entre el pueblo escogido». El 
místico agustino, para confortar al pueblo quebrantado por la gran derrota, derramó 
el bálsamo de consolación, con uno de los más famosos libros de la literatura portuguesa: 
Trabalhos de Jesus (Los trabajos de Jesús). 

A los héroes de las batallas debían seguir los héroes de la paciencia y del sufrimien- 
to, logrados con la meditación de las Trabajos de Jesús. Los castigos o pruebas presen- 
tes no deben quebrantar la antigua valentía y generosidad para servir a la causa de la 
cristiandad. 

Frei Tomé de Jesús podía hablar libremente porque había sufrido mucho en las 
cárceles africanas, buscando alivio para su alma en la meditación y composición de 
los Trabajos de Jesús. 

Y la nación portuguesa del siglo XVI, exahusta de guerra, de navegaciones, de con- 
quistas y epidemias, no podía rehusar el testimonio cristiano de uno de sus más valien- 
tes hijos. 

La sabiduría y bondad de Dios persigue siempre una de estas cinco finalidades: Si 
castiga es siempre Padre; si hace beneficios, es bienhechor; si pincha y saja, es mé- 
dico; si perfecciona, es santificador; si abre caminos para lo futuro es arquitecto y 
constructor de nuevos tiempos. 

Frei Tomé de Jesús se mueve en la misma línea del providencialismo de la Ciudad 
de Dios. 


V. CAPÁNAGA 


CATURELLI, Alberto: La filosofía, 1, Córdoba, Arg. (UNIVERSITAS CORDUBENSIS 
TUCUMANIAE), 1961, 316 pp. 


Dice Caturelli que su obra sobre filosofía «no es una fría exposición académica» y 
que tampoco es «solamente obra de pensamiento, sino de amor». Quien haya leído las 
obras de Caturelli habrá podido comprobar que la confesión del mismo es sincera y 
muy fundada en la realidad. Caturelli es uno de esos filósofos que tiene auténtica voca- 
ción, un filósofo que sabe perfectamente que el hombre se pierde para Dios cuando 
vive desparramado en las cosas alejado de Dios. Toda su filosofía es un continuo es- 
fuerzo para buscar en lo más íntimo del ser, del hombre su apertura a Dios. | Yee 

A través de quince apretados capítulos, Caturelli trata del origen y definición de 
la filosofía, del concepto y del juicio, del raciocinio, de la naturaleza, del espíritu (tres 
capítulos), del hombre, del ser (dos capítulos), de la religión, de la historia, de la moral, 
de la cultura y de la técnica. Se nota alguna errata de imprenta que afea un poco. 

Este primer tomo de La filosofía que presenta Caturelli se distingue precisamente 
por su claridad; lo cual aumenta en valor si consideramos que la obra va dirigida a 
estudiantes, que no suelen estar habituados al lenguaje filosófico. No hay la menor du- 
da que esta obra de Canturelli At perfilar vocaciones filosóficas y ha de inculcar en 

7 acia todo lo noble. 

3 irc de estrictamente bibliográficos —dice Canturelli— son trata- 
dos en el segundo, volúmen» en el presente se da lo que el autor llama modestamente «una 
pequeña bibliografía», que no es tan pequeña y sí muy escogida e interesante; las 
obras de filosofía estan citadas, preferentemente, en español, lo cual es de aplaudir so 
bre todo no olvidando el carácter de la obra de Caturelli. Al final de cada capítulo está 
colocada la dicha bibliografía. Esperando el segundo tomo, felicitamos sinceramente a 
Caturelli por esta obra que introduce al estudiante en lo sublime, en lo noble. 


P. Fénix Ruiz 
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CATURELLI, Alberto: Breve ensayo sobre el Ser, Córdoba, Arg. (UNIVERSIDAD NA- 
CIONAL DE CORDOBA), 1961, 44 pp. 


El presente trabajo, según el autor, «es un trabajo de aproximación, un tanteo, 
una búsqueda, una excavación en busca de, un tirar ciertas líneas esenciales, pero na- 
da más». En líneas generales podemos aceptar lo que dice Caturelli de sí mismo, pero 
hay que añadir que es mucho más. Se nota que el presente breve ensayo, ha sido muy 
meditado por Caturelli y que por ello supera algunas vacilaciones; si hay algo que so- 
bresale es precisamente el tono reposado pero decidido. Hay algunos filósofos que 
principalmente han influído en estas meditaciones de Caturelli: Heidegger, Zubiri, 
Sciacca y San Agustín. Adviértase que Caturelli no es ningún «repetidor» (nada más 
opuesto a la forma de ser del filósofo argentino) sino que ha repensado sus doctrinas, 
manteniendo una posición de entera independencia. 

Veamos el contenido del presente trabajo: La relación ontológica originaria; rela- 
ción originaria y contingencia; el Absoluto principio; contingencia, creación, tiempo; 
dialéctica descendiente; dialéctica ascendente; autoconsciencia y relación con el tú. 

Del amor de Caturelli a la filosofía cabe esperar un estudio más amplio y hondo 
sobre el problema del ser. Dotes no le faltan. 

P. Fénix Ruiz 


MAZZARELLA, Pasquale: Tra Finito e Infinito. Saggio sul pensiero di Carmelo Olta- 
viano. Cedam. Casa Editrice Dott. Antonio Milani, Padova, 1961, 160 pp. 


Pascual Mazarella, profesor del I. Universitario del Magisterio de Catania, resume 
en este estudio el pensamiento filosófico de C. Ottaviano, uno de los pensadores actua- 
les de mayor prestigio de la filosofía católica en Italia. 

El se irguió valiente contra el mandarinato de B. Croce y sufrió persecución por 
la verdad, perdiendo la cátedra de la Universidad de Nápoles. 

Pero con esto mismo se ganó autoridad de pensador solitario y firme, abierto a 
todas las corrientes del pensamiento, sin ser acólito de nadie. 

Ottaviano ha repensado todos los esfuerzos filosóficos de la historia, los de la anti- 
gúedad clásica, los de la Edad Media, y los de la Moderna y Contemporánea, siempre 
atento y crítico para formar un sistema personal, donde confluyen las aguas más pu- 
ras de la especulación. humana. 

Mazzarella ha querido reconstruir con la brevedad de un estudio muy limitado, la 
parte central de la metafísica de Ottaviano, dirigida a ilustrar la noción del individuo, 
que es el alma y la novedad de su sistema filosfico. 

Ottaviano ha hecho una crítica de la filosofía moderna, repudiando el inmanentismo 
que vicia su especulación, y cribando los elementos útiles que deben aprovecharse. Por- 
que a Ottaviano le place moverse en las perspectivas históricas de la filosofía aunque 
siempre con movimientos libres y: sinceros. Su Critica dell Idealismo ha tenido el honor 
de ser traducido en la patria de Kant y de Hegel por el vigor y la fuerza de su refu- 
tación del sujetivismo inmanentista y defensa del sano realismo del pensamiento humano. 

Esta crítica y valoración de la filosofía moderna le ha servido de base para construir 
su metafísica de lo concreto, sustentada sobre estos dos grandes postulados: la fi- 
nitud del individuo y su relación con el Infinito. Así finitud e infinitud se trenzan 
constantemente en la especulación del filósofo italiano. Pero en el ámbito inmenso 
de lo finito e infinito Ottaviano descubre ricas perspectivas de luz, que llevan inclu- 
so a una profunda apologética del Catolicismo. La absoluta contingencia de la natu- 
raleza, y por tanto, la insuficiencia radical de todo lo creado para lograr su propia 
felicidad, que es anhelo supremo del hombre; la elevación a un orden sobrenatural, 
o relación nueva con lo Infinito, que le quiere divinizar con la gracia; el Cristocen- 
trismo que pone a Cristo como principio de la Creación y de la historia, son motivos 
constantes que Ottaviano realza para formular su métafísica de lo concreto. 

Los temas que desarrolla Mazarella en este ensayo, se refieren a la superación y 
crítica del inmanentismo y al programa de una apologética integral, la determina- 
ción de la realidad del individuo, la metafísica del conocimiento y la lógica de lo 
concreto, el individuo en el espacio y el tiempo, el individuo finito y el Infinito, lo fi- 
nito a la luz de lo infinito y la superación del pesimismo. 

La finitud del individuo es tema central de la filosofía de Ottaviano, y expresa la 
verdad eterna del mensaje cristiano contra las aberraciones del mundo moderno. 

Por lo mismo la humildad, entendida como conciencia de los propios límites insu- 
perables, es la virtud más propia del hombre, que no se exalta en su voluntad de po- 
tencia, sino se humilla en el reconocimiento de Dios, para lograr aquella felicidad, 
sin la cual su corazón anda errante por todo el universo. 

Aunque estos motivos parecen extraños a una filosofía pura, pero no lo son a una 
filosofía del hombre concreto, porque uno de los méritos principales de Ottaviano ha 
sido el descubrir el mito pernicioso del hombre abstracto del idealismo, el mito del 
yo. trascendental introducido por Kant para salvar el valor de las categorías a 
priori. 

El hombre de Ottaviano es el hombre concreto, el hombre de carne y hueso, que 
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tiene hambre y sed de felicidad y que tiende a Dios con todo su ser, y no a un Dios 
abstracto, sino al Dios concreto. que es también finito e infinito a la vez, y carne y 
espíritu, Cristo: «He aquí por qué toda la realidad anhela por Cristo, tiende a Cristo. 
Todo el proceso de su desarrollo tiene a Cristo por meta, todo su ser tiene a Cristo 
por fin. Perdida en el mar de la lejanía, arrastrada hacia el abismo de la nada, ella 
vocea desesperadamente su imprescindible necesidad de salvación: toda ella camina 
hacia Jesús». - 

La realidad puede elevarse a Dios sólo si Dios la eleva hasta. Sí mismo, to 
mándola y tranfigurándola en Sí. Tal es el grande misterio de la Encarnación en que 
el Infinito sin degenerarse en lo finito, toma la naturaleza humana y en ella a toda la 
realidad, para darle un nuevo estado ontológico. 

Por este contacto lo Infinito se entraña en lo finito para dar a todas sus aspiracio- 
nes un sentido de plena realización. 

Así. la metafísica del ser parcial —metafísica delllessere parziale— y la metafí- 
sica de lo concreto, sacan al hombre de su prisión de límites y lo ponen en navega- 
ción de alta mar, hacia un horizonte de infinita dilatación y hermosura. Y de este 
modo la filosofía misma halla aquí un nobilísimo fin de alimentar las mejores esperan- 
zas humanas, superando el pesimismo de la especulación moderna. 

A Ottaviano, como pensador católico de alto vuelo, hay que agradecerle el es- 
fuerzo de consolación humana que pone en todo cuanto toca con su rica especulación 
filosófica. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


MUZIO, Giuseppe: La creazione dellanima umana secondo S. Tommaso, Roma («SO- 
DALITAS THOMISTICA»), 1961, 48 pp. 


El presente folleto es el segundo cuaderno que publica Sodalitas Thomistica; corto 
en páginas pero que por-su denso contenido aventaja con mucho a tantos volumino- 
sos libros. Tres son los temas fundamentales del cuaderno: 1.* Le creature e il Crea- 
tore; 2.” L'anima forma del corpo; 3.” Origine dell'anima umana. 

Muzio ha sido quien se ha encargado de la presentación y preparación del folleto. 
Es menester destacar su introducción y el trabajo titulado: una recente discussione 
sull'origine dellltanima umana, trabajo no exento de fogosidad y con una gran carga 
de sinceridad; en el mismo se recomienda el estudio sereno y penetrante de ¿ nostri 
comuni maestri; se recomienda el estudio en sus textos, interpretándolos orgánica- 
mente según el contexto, sin dejarse llevar de los prejuicios personales y de escue- 
la; y se recomienda también la discusión con espíritu de colaboración. 

Volvemos a insistir en la importancia de este segundo cuaderno, o mejor todavía, 
en la importancia de los fines que se propone Sodalitas Thomisticas, a los que ya alu- 
díamos en la presentación del primer cuaderno: espíritu sincero de colaboración, de 
aclaración de doctrinas discutidas y a veces mal interpretadas, estudio directo de 


Santo Tomás en sus textos. 


P.  FÁLES “RUIZ 


ALEJANDRO, J. M.: Estudios Gnoseológicos. Barcelona (JUAN FLORS, EDITOR), 
1961, XIP-310 pp. 


Todo el que quiera informarse seriamente y con garantías acerca de la doctrina 
de la Escolástica sobre un tema tan capital como es el del conocimiento humano, pue- 
de recurrir a este libro del P. Alejandro, cuyas páginas «son el margen de la cátedra, 
de la tribuna han saltado al papel». La distribución de los diversos temas sigue el or- 
den usual en los tratados del género. Señalaremos cada una de las partes en que se 
divide el libro: La Escolástica ante el problema del conocimiento; el problema del 
método en la investigación gnoseológica; la verdad en la Philosophia Perennis: Refle- 
siones sobre la duda cartesiana; Gnoseología de la singular; Gnoseología del cono- 
cimiento erróneo. 

No creo que sea necesario insistir sobre la importancia del tema tratado en el pre- 
sente volúmen. Con el autor diré que no es una cuestión que pudiera clasificarse entre 
las cuestiones filosóficas como de adorno sino que es sencillamente la cuestión básica 
y fundamental de la filosofía. El certero y buen estilo del autor ayuda grandemente 
a la provechosa lectura y estudio del libro. Hay un índice general y otro onomástico 
Por el tema que se trata en el libro, por su seriedad, exige más bibliografía y en un 
lugar destacado y no solamente en las notas al pie de cada página. Por todo el libro 
se palpa la presencia de la responsabilidad ante un problema tan serio y tan comple- 
to como es el problema del conocimiento, a la vez que la decisión del autor y su 


competencia son garantía para el lector. 
P. FÉéLix Ruiz 
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1 i ificia, i i lvador de Cistierna. 
N XIIMNL-PIOXI: Doctrina social pontificia, introducción del P. Sa 
ind Habana (INSTITUTO SOCIAL PIO XII, UNIVERSIDAD CATOLICA DE SANTO 


TOMAS DE VILLANUEVA), 1960, 160 pp. 


Gran acierto presentar este libro como encabezamiento de toda una colección de- 
dicada a la Sociolagía cristiana. Precisamente porque pululan 'los errores gravísimos, 
es necesario tener siempre delante el faro de luz segura e indeficiente que se derra- 
me por todo el campo de la investigación. En la gran lucha social que “sostiene el ca- 
tolicismo, hay documentos fundamentales; pero, acaso el no querer mirar a ellos es 
el gran error de muchos sociólogos católicos, como nota el P. Cistierna en su «Intro- 
ducción» haciendo suyas las palabras de Pío XI. j 

Por otra parte, la naturaleza de los documentos pontificios no es la mejor reco- 
mendación para muchos no habituados a esta clase de lecturas. Por eso la «Intro- 
ducción» que encabeza el libro es de gran valor: un pequeño tratado de sociología 
cristiana, siguiendo el esquema de las tres grandes encíclicas sociológicas, Rerum Nova- 
rum, Quadragesimo anno, Divini Redemptoris. 

Fr. Francisco DOMÍNGUEZ 


VISAS Y MEY, Carmelo, Estudio de Historia social de España (Bajo la dirección de...), 
Madrid (C.S.I.C.), 1960, IV, vols. 1 y 2, 880 pp., rca., 195 ptas. 


TOBIO FERNANDEZ, Jesús, Las ideas sociales de Concepción Arenal, Madrid (C.S.I.C.), 
1960, 186 pp., rca., 60 ptas. 


La historia social está adquiriendo, dentro de su juventud y ambiente de moder- 
nidad, la madurez y la lozanía de otras ciencias o disciplinas históricas particulares 
de las que es, con todo derecho, la hermana más pequeña. Una muestra de esta 
madurez son los volúmenes que, bajo la dirección de Carmelo Viñas y Mey, lleva 
publicados el Consejo Superior de Investigaciones Científicas, en su Instituto «Balmes» 
de Sociología. Como se nos advierte en la presentación de este tomo IV, esta obra 
«responde a la misma orientación de los anteriores volúmenes integrantes de la 
Serie, cuya finalidad esencial estriba en mantener, encauzar e impulsar un movimien- 
to de atención y de interés, de estudio y de investigación en torno a la historia social 
y del pensamiento social de nuestra Patria». En todos estos volúmenes que van apare- 
ciendo se recogen los trabajos e investigaciones de múltiple variedad que tienen como 
denominador común un contenido de historia social. 

En este tomo se contienen dos extensos estudios sobre dos figuras centrales del 
pensamiento social hispánico en el siglo XIX y en el actual. «El pensamiento social 
de Gumersindo Azcárate» es estudiado por Luis Legaz Lacambra !(pp. 12-104). Jesús 
Tobío Fernández se ocupa de «Las ideas sociales de Concepción Adenal» (pp. _105-288. 
Estas mismas páginas, ya con numeración propia, forman un todo lo suficientemente 
extenso para que aparezca ya en forma de libro. El libro es idéntico en todo, a las 
páginas que forman el estudio del tomo IV). 

Los otros estudios o .monografías que componen este tomo tienen otro carácter 
diferente. Así lo vemos por el simple enunciado del índice: Antonio Domínguez 
Ortiz, Los extranjeros en la vida española, durante el siglo XVII (pp. 291-426). 

Antonio García y Bellido, El elemento forastero en Hispania Romana (pp. 427-460). 

Antonio Meijide Pardo, La emigración gallega intrapeninsular en el siglo XVIII 
(pp. 461-606). . 

F. Torrellá Niudó, Los progresos de la hilatura en Cataluña, al finalizar el siglo 
XVIII (pp. 607-638). 

Hipólito Sánchez de Sopranis, Las naciones extranjeras en Cádiz durante el siglo 
XVII (pp. 639-877). 

A pesar de la hetereogeneidad de los trabajos, este tomo es un índice de la im- 
portancia de esta nueva disciplina, y ofrece estudios de especial interés para com- 
prerder este fenómeno social de nuestra patria. 


JosÉ Oroz RETA 


RAHNER, Hugo, S. J., Da Parroquia (De la teoría a la práctica), San Sebastián (EDI- 
CIONES DINOR), 1961, 161 pp. 


Para estas fechas marcadas por la evolución de muchos conceptos, viene como ani- 
llo al dedo esta obrita sobre un tema de estudio que hay que revisar. Quizá por datar 
de muy lejos, la parroquia arrastra mucho polvo de antigúedades. ¿Sigue hoy ope- 
rante la parroquia? Nació con una finalidad. ¿La va cumpliendo? 

Así, tratados por especialistas alemanes van presentándose al lector, escalonada- 
mente, conceptos originales sobre la naturaleza de la parroquia como célula de la 
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Iglesia, como un trozo de ambiente de familia, la Gran Familia. A continuación la 
historia de la parroquia por pasos bien marcados. Y hoy que se le busca a todo su 
fundamento en Dios, su parte de servicio para llevar a Dios, no podía faltar un ar- 
tículo dedicado a la teología de la parroquia. Por fin se examina el papel de la liturgia 
y la vida misionera de testimonio que debe impregnar las actividades parroquiales. 
Cada autor tiene sus aciertos, sus pensamientos profundos en la brevedad de un 
estudio de no muchas páginas. 
Je MEP 


CROZIER, Michel. El obrero en U. S. A.: Fábricas y sindicatos de América (Trad. del 
francés), San Sebastián (EDIC. DINOR), 1960, 228 pp., rca. 


El súbtítulo de la obra explica claramente la -finalidad y centenido de la misma. 
Más que el mismo título de la edición española. El autor nos expone las condiciones 
sociales del obrero en U. S. A., merced al papel de los sindicatos en aquel país. Allí 
como en todas partes existe la relación capitaltrabajo que no ha producido todavía 
las soluciones satisfactorias que fueran de desear. Si es que la condición social del 
obrero, en Norteámerica, es mejor que en otros países no se debe precisamente a 
la ausencia de tensión entre esos dos polos de la economía, sino más bien a la abun- 
dancia general allí existente. 

Las observaciones de Crozier son realistas, dentro de una concepción cristiana y 
social que impide toda deformación técnica. Lo que le interesa al autor de este libro 
es el hombre americano y la realidad de su situación. La mecánica de las relaciones 
sociales, tal como las pudiera ver un sociólogo o un economista no le interesa direc- 
tamente, aunque tampoco descuida los datos que de ahí se derivan. No se le escapa 
nada de lo que es la materia de litigio entre las empresas y los sindicatos. Las 
reacciones sociales o económicas del obrero pueden tener sus consecuencias en el 
campo de la política, y pueden repercutir en el panorama americano e incluso en el 
panorama político mundial. Tal vez, esa es al menos la impresión que se saca del li- 
bro, lo previsible en la economía americana es una «democracia industrial», en 
la que ha de sentirse fuertemente el peso de las masas trabajadoras. De todos modos 
no hay que perder de cuenta la asombrosa vitalidad del pueblo americano, y en con- 
secuencia la posibilidad de un mundo verdaderamente «liberado de la necesidad y 


liberado del miedo». 
JosÉ Oroz RETA 


BARRADU, Paul, La messe et le peuple aujourd'hui, París (LES EDITIONS OUVRIE- 
RES), 1960, 286 pp., rca., 6.90 NF. 


Este libro es el resultado de una encuesta llevada a cabo en Francia dentro de 
masas obreras. Anteriormente en otra encuesta a los mismos elementos, sobre su 
vida de oración, afloró a la superficie el tema de la misa, la oración por excelencia. 
Por eso, se creyó, en su día, establecer una encuesta dedicada exclusivamente a la 
santa misa. Se repartieron los cuestionarios, muy detallados y precisos, a los que 
respondieron las masas obreras interesadas. El autor de esta encuesta, nos dice él 
mismo en el prólogo, habría podido componer un libro aduciendo sencillamente los 
testimonios, algunas veces admirables, de los interrogados. Pero, al mismo tiempo, 
era preciso responder a otras muchas cuestiones que surgían de las propias respuestas. 

Por eso, en las partes segunda y tercera de esta obra, se ofrecen las respuestas 
a los múltiples problemas que habían propuesto las respuestas de los militantes en la 
A.C.O. francesa. Por eso el interés especial es para los dichos militantes, aunque 
también los que no intervinieron en la encuesta han de sacar abundante fruto de la 
lectura de estas páginas. El libro ha prestado una importancia capital a las relaciones 
que existen entre la misa y la vida, relación que a los ojos de los militantes y de los 
obreros tiene también una importancia extraordinaria. 

El autor no puede por menos de reconocer las imperfecciones de esta obra con- 
cebida en esas condiciones especiales, y llevada a cabo también con unos métodos 
—los únicos posibles— especiales. De todos modos, a pesar de las imperfecciones, 
la obra ofrece un verdadero interés y es de sumo fruto para los militantes y para los 


que se dedican a la formación y dirección de los mismos. 
José Oroz RETA 


FERNANDEZ, lanuarius, O.R.S.A., Bullarium Ordinis Recollectorum S. Augustini et 
diplomatica officialis, Vol. 11, Romae (1961); XXX-790 pp. 


El infatigable P. Jenaro Fernández ha publicado el segundo tomo del Bullarium 
de la Orden de Agustinos Recoletos. Este segundo tomo abarca un periodo bien 
definido, del año 1623 al 1683, que es de capital importancia para la Recolección 
Agustiniana. Aquí se presentan y estudian documentos de los Sumos Pontífices, de las 


542 BIBLIOGRAFÍA 


das Congregaciones, de los Cardenales, Nuncios y Obispos, las Actas de los 
oil de DN ordén Agustiniana, los documentos de los Reyes y Embajadores de 
España, los documentos de la Recolección Agustiniana y sus miembros... El material 
acumulado es inmenso, bien ordenado y sistematizado. 

Esta obra del P. Fernández, que es fruto de una tarea ordenada, penosa y contí- 
nua, constituye un trabajo de primerísima mano, lo cual podemos afirmar aun de los 
documentos no inéditos, pues el autor ha comprobado y confrontad todo el material, 
El presente estudio, llevado a cabo con el más riguroso método científico, lógica- 
mente nos remite a la consideración del poderoso mundo intelectual de su autor. 

La obra tiene varios índices muy completos y de un valor sumo para el manejo 
de la misma; enumeremos todos los índices: índice sistemático, índice alfabético 
de los breves pontificios, índice de documentos, clasificados según el año de su apa- 
rición, índice de autores, libros revistas, índice de personas y lugares y, finalmente 
un índice de materias. ' 

Monumental diría que es la obra del P. Fernández si no temiera que alguien lo 
interpretara como un tópico más. Y es que si hay alguna palabra para definir la obra 
de dicho Padre, es la de monumental. Y adviértase que es este caso el usar la fal 
palabra como un tópico más seria trivial y hasta injurioso con su autor que tan 
concienzudamente ha trabajado. Y si todavía hay alquien a quien le parezca excesivo 
el calificativo dado, puede consultar la obra, modelo de seriedad crítica en todo su 
desarrollo. Es un trabajo completo. 

Provechosa lección y acuciante estímulo es lo que se desprende de la obra del 
P. J. Fernández . 

P. FírLix Ruiz 


SALVANESCHI, Nino, Para vivir unidos (Trad. de Francisco Aparicio, Pbro.), Madrid, 
(EDICIONES STVDIVM), 1959, 187 pp. 


No obstante ser el tema del matrimonio uno de los más trascendentales y serios 
de la vida, vemos que hoy cualquiera sienta cátedra de consejero en la materia, 
adoptando aires de autosuficiencia. Del matrimonio se habla y discute en clubs, asam- 
bleas, congresos, radio, televisión, etc... De él se escribe con gran profusión y por 
doquier abundan los títulos referentes al mismo, si bien muchas de las obras no son 
sino repetición monótona, hastiante y a veces morbosa de lo ya escrito y dicho mil 
veces. Por esta razón agradecemos a Ediciones Studium el regalo en versión española 
del libro Para vivir unidos, cuyo autor es el ciego admirable Niño Salvaneschi. 

El tema del amor en el matrimonio, tan antiguo como la historia del paraíso, ha 
íogrado en este libro una forma de presentación muy original y diáfana. Salvaneschi 
lo ha sabido abordar con hondura de pensamiento y gran belleza de expresión. No 
hay en sus páginas palabra que disuene, ni nota falsa que quiebre la armonía pura 
del conjunto. 

Para Nino Salvaneschi el amor conyugal es como una gran sinfonía con cuatro 
tiempos distintos que determinan las cuatro estaciones de la vida a través de de las 
cuales pasa el amor. «La primavera, cuando canta el corazón, y abril ríe. El verano, 
ardiente y peligroso. La dulce serenidad del otoño cuando pactan sentidos y corazón. 
El invierno, la estación más serena y tal vez la más feliz». 

Ahora nos preguntamos: ¿Por qué en este libro, Nino Salvaneschi no se ha ocu- 
pado de los hijos que él mismo en su Prefacio llama «bendición del matrimonio»? 
¿Acaso no constituyen estos el lazo más firme que ayuda a los esposos a vivir unidos 
siempre? El autor se anticipa a nuestra sorpresa y sale al encuentro diciéndonos que 
de haberse ocupado aquí de los hijos, el tema se hubiese prolongado demasiado. Nos. 
otros, empero, creemos sinceramente que la importancia del tema bien merecía tal 
extensión. Sin duda que su presencia hubiese aumentado grandemente los valores de 
esta obra por otros títulos tan meritoria. 


M. LEGARRA 


ORAISON, Marc, La unión de los esposos (Traducción del francés por Ped Messe- 
guer), Madrid (RAZON Y FE), 1959, 246 pp. dl AS id 


Aborda el autor, según él mismo hace notar, un tema muy barajado, y esto mismo 
le hace pensar que si no fuera porque llega a presentarlo con alguna novedad, no 
merecería la pena volver a tratarlo. , 

Hay una idea bella, grande, en este libro a la que se somete todo lo demás: es 
la idea del matrimonio cristiano mirada bajo el punto del amor mutuo. No porque 
sea nada original. sino porque para el autor es una fuente de pensamientos 
hermosos que Pueden legar a enamorar a las almas. Mirar siempre el ma- 
trimonio, la vida conyugal, como un estado cargado de obligaciones morales, sin 
resaltar antes la espiritualidad propia del mismo, le parece al autor, con razón un 
absurdo. Cuando hay una religiosidad determinada, entonces sobreviene una «morali- 
dad». Por eso intenta aclarar el problema de tal manera que llegue a convencer, tan 
to a los mismos indivíduos como a los padres, primeros educadores. Ñ . 
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Con relación a este intento primero, pasa por otros puntos que abrillantan la be- 
lleza esquemática del libro: un estudio breve, como nota el autor, de la sexualidad 
en su aspecto bio-sicológico, pasando por el desarrollo del indivíduo, importancia de 
la pubertad, peligros, etc., Y así convencer de la: gran realidad del matrimonio cristiano. 

Puede ser muy útil para confesores, por constituir una iniciación selecta aunque 
esté dedicado a un público más selecto. 

Va refrendada la exposición católica del autor con una copiosa colección de do- 
cumentos pontificios en varios apéndices. 


Fr. Francisco DOMÍNGUEZ 


LECLERCQ, Jacques, La familia (Trad. de Juan Ventosa), Barcelona (EDIT. HERDER), 
1961, 384 pp., rca., 120 ptas. 


Podemos afirmar que el siglo XX es la época de la familia. A este tema transce- 
dentral se dedican congresos, reuniones, revistas. Y constituye, por así decirlo, uno 
de los lugares o tópicos del hombre moderno. Así como el siglo XIX puede conside- 
rarse como el teatro de una campaña antifamiliar, rabiosa cuanto puede imaginarse, 
que pretendía destruir en sus mismos fundamentos la sociedad familiar, el siglo XX 
representa un empeño en salvar la base de toda otra sociedad. Frente al divorcio, el 
amor libre, la limitación de la natalidad, la reivindicación de los derechos de la 
mujer que la igualaran en todo a los hombres, a los intentos de todo orden para 
separar a los hijos de sus padres, surge el siglo XX como una defensa de los dere- 
chos de la familia, de tal modo que puede llamarse «época de la familia». Todos los 
católicos se interesan vivamente —de esto son claro índice los congresos familiares— 
por todos los problemas que de una manera o de otra interesan a la familia. Incluso 
estos problemas les apasionan más, si cabe, que los problemas sociales, ya de por 
sí muy apasionantes y atrayentes. 

Este libro ayuda a esta reivindicación de los derechos o de las características 
familiares. Su autor, ya plenamente conocido entre los lectores españoles, intenta 
abordar los problemas, en toda su amplitud, remontándose a los fundamentos. Al 
mismo tiempo ha tenido el tacto de no sobrepasar los límites de un manual, con lo 
cual su obra puede llegar a las manos de cualquiera que se interesa por estos pro- 
blemas. La bibliografía —a pesar de que, como confiesa el mismo autor, no sobrepasa 
los ¡¡¡250 títulos!!!— que ha empleado en esta obra es un índice de la seriedad 
y del rigor científico que posee este libro. 

El canónigo Leclercq, Catedrático en la Universidad de Lovaina, ha unido la pre- 
cisión con la claridad. Ha sabido presentar los principios claros junto con una eru- 
dición extraordinaria, como la suya, pero siempre dentro de la medida y de la mode- 
ración, y en Cuanto con ella se justifican sus afirmaciones. Como dice él mismo, a veces 
ha querido sazonar con una chispa de fantasía un estudio demasiado austero. Se ha 
detenido en la explicación histórica de las ideas y de las costumbres porque, con 
frecuencia, es la única que permite comprender las actitudes y los usos. 

Señalamos el índice de la obra, ante la imposibilidad de extendernos más de la 
cuenta: Principios de la institución familiar. Naturaleza y condiciones del matrimonio. 
La castidad, virtud guardiana de la familia. La moral del derecho al amor. El pproble- 
ma de la natalidad. La mujer en la familia y en la sociedad. El niño en la familia y 
en la sociedad. Esperamos que esta edición española, de la prestigiosa Casa Herder, 
tenga el mismo éxito que la original francesa. 


JosÉ Oroz RETA 


BLANCO PIÑAN, S., Pbro.: Sed fuertes; Regalo al joven (EDICIONES FAX), Madrid, 
1959, 187 pp. 


El espíritu de aquel gran Pontífice que se llamó Pío XIT sigue y seguirá palpitando 
a través de sus encíclicas, cartas, mensajes y: discursos que abarcaron la más variada 
gama del interés humano. Cuantos busquen las aguas puras de la verdad y las nor- 
más precisas para un fructífero vivir cristiano hallarán en aquéllos una rica mina 
de doctrina y orientación. : 

El Presbítero S. Blanco Piñan, con un cariño digno del mayor encomio, está Jle- 
vando a cabo la tarea de recopilar y ordenar sistemáticamente las enseñanzas de 
Pío XII a las distintas profesiones y prototipos sociales. El libro que tenemos a la 
vista recoge los sentimientos y enseñanzas de $S.S. a la juventud. Constituye un men- 
saje entusiasta y cálido para tantos jóvenes que, en medio del torbellino espiritual, 
saben mantenerse heróicamente en su puesto de lealtad. «Regalo al joven» reza el sub- 
título de esta obra, y lo será de gran utilidad. 


M. LEGARRA 
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GUITTARD, Louis, La evolución religiosa de los adolescentes (Trad. de Julio Gómez 
de la Serna), (EDIT. HERDER), Barcelona, 1961, 420 pp., rca., 135 ptas. 


La obra de L. Guittard, premiada en la Facultad de Dijon, es de un alcance que 
supera el problema especial de la fe en los jóvenes y que interesa a todo amigo del 
hombre. Este elogio que del libro hace M. Jean Guitton constituye la mejor propa- 
ganda del mismo. No queremos en estas líneas hacer sencillamente un «slogan» pu- 
blicitario, sino más bien exponer las cualidades intrínsecas de la obra, tal como se 
nos antoja a la simple lectura. Como resumen de esta lectura, podemos afirmar que 
la obra de Louis Guittard tiene especial interés en mostrar cuáles son las ventajas 
y las dificultades del educador religioso en nuestros días. Es cierto que la formación 
religiosa va unida a la formación moral. Pero cabría dudar si conviene hacer a la 
vida moral solitaria de unos conceptos, de los consejos y de los ritos de una doctrina 
religiosa cualquiera, en una sociedad en que la religión no es el único vínculo social 
y donde el espíritu de las ciencias positivas ha sustituído a la fe, al menos para mu- 
chos. Este es el problema con el que se enfrenta valientemente el autor de este libro 
que es una respuesta clara y terminante. 

El libro trata de ayudar a conocer mejor al adolescente y sus múltiples problemas 
y posibilidades, y ayudar a los educadores. No quiere determinar la naturaleza espe- 
cífica del sentimiento religioso en sí mismo, ni discutir el valor objetivo de los con- 
ceptos puestos en juego. Pretende, nada más y nada menos, establecer, por medio 
de encuestas, observaciones y comparaciones, la variedad de mentalidades religiosas 
que es posible registrar en un grupo de adolescentes. 

Louis Guittar contribuye a hacer asequibles y  cogmoscibles las individualida- 
des, junto con un conocimiento más exacto de los temperamentos. Tal vez, el libro 
es más interesante por sus inquietudes y métodos que sugiere en el pedagogo religio- 
so que por sus resultados, limitados al terreno experimental que ha escogido su 
autor. La obra está llamada a prestar grandes servicios a los educadores católicos 
de todo el mundo. La edición española está presentada con la pulcritud y corrección 
a que nos tiene acostumbrados la Casa Herder, de Barcelona. 

JosÉ Oroz RETA 


STAMATU, Horia, La juventud hoy (EDICIONES PUNTA EUROPA). Madrid, 1959, 
100 pp. 


Este interesante trabajo de Horia Stamatu vió primeramente la luz en las presti- 
giosas páginas de la revista Punta Europa. Su autor ha conseguido hurgar sin cobar- 
día ni titubeos en el gran problema de la juventud que marcha como nave a la deriva. 
La inquietud y la incertidumbre, la angustia y el desasosiego son notas características 
del clima espiritual en que se desenvuelve la juventud moderna, dando lugar a ese 
fenómeno que en nuestra patria conocemos por gamberrismo. 

El autor no condena a la juventud ni la hace responsable de su desgracia. Antes 
bien la compadece y se esfuerza en salvarla. Ella ha sido víctima de mil fuerzas em- 
peñadas en desorientarla. Entre los factores que han dado lugar a esta situación, 
Stamatu Horia mencionada el deporte convertido hoy en negocio fabuloso, más 
que en entretenimiento sano, la dictadura de los libros, el ejemplo nada edificante de 
los padres, oficiales públicos, escritores, dirigentes, en suma todos aquellos agentes 
que de alguna manera ejercen influjo en la juventud. 

¿Habrá remedio para esta situación? El autor nos dice que el remedio vendrá 
cuando los «padres» de todas las internacionales actuales, del mundo diplomático y 
otros se den cuenta de su errónea actitud y la corrijan. Cuando ellos dejen de ser 
culpables, dejarán también de serlo nuestros jóvenes. 

No obstante los aciertos de la obra La juventud, hoy, hallamos un fallo muy serio 
en ella. El autor no se ha ocupado del elemento subrenatural como factor de máxima 
trascendencia en la formación de la juventud. Apenas si ha hecho una vaga alusión 
al mismo. 


M. LEGARRA 


GRUBER, Alois, La pubertad, desarrollo y crisis (Trad. de Ismael Antich), Barcelona 
(EDIT. HERDER), , 1960, 304 pp., rca., 110 ptas. 


¿ La psicología, como todas las ciencias, no es un conocimiento estático, sino di- 
námico. Sujeto a continuos cambios, que afectan enormemente a la pubertad. Si 
nunca el hombre permanece idéntico a sí mismo, y se puede afirmar que está cam- 
biando continuamente al paso que cambian sus células, mucho menos podemos ha- 
blar de un estado único y uniforme en la psicología del hombre. Hay un período de 
evolución, períodos de agitación y de lucha que marcan el cambio y el tránsito entre 
la infancia y la juventud. Esta mutación se debe, en parte, al incesante cambio del 
medio en que se desenvuelve el muchacho. Además los adelantos de la ciencia han 
probado y descubierto un creciente número de detalles, con los que se ha podido con- 
siderar la pubertad desde puntos de vista diferentes. 
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De tiempo en tiempo se impone la necesidad de una nueva exposición de con- 


- junto de los factores que influyen en el desarrollo de los niños y adolescentes. Alois 


Gruber se ha impuesto esta importantísima tarea, y ha querido estudiar las fuerzas 
del desarrollo psicológico. El autor no se ha limitado a ofrecernos, en este libro —se 
nos promete un segundo volúmen en que se analizarán las fuerzas psicologicosociales 
una recapitulación crítica de los resultados conseguidos en las investigaciones sobre 
la psicología de la pubertad y de la adolescencia. Nos presenta también un copioso 
material procedente de encuestas, del examen de numerosos diarios de muchachos 
y muchachas, de la sistemática observación de individuos con rendidos en estas eda- 
des, y de conversaciones con los mismos. Gracias a ese abumpdoso material, ha visto 
facilitada su tarea y ha encontrado más fácil el estudio de la evolución puberal, 
sobre todo en los aspectos sexual y religioso. 

El libro tiene un carácter científico. Las citas bibliográficas son muy numerosas 
—por algo el autor es alemán—. Y a pesar de todo no es una óbra fría ni demasiado 
elevada ni conceptuosa. Posee un enfoque pedagógico práctico que añade un nuevo 
valor al estudio, de por sí interesante, de la pubertad. No dudamos de que el libro 
ha de prestar un señalado servicio a los educadores, y al mismo tiempo ha de ayudar 
a los padres de familia a comprender ciertos estados anímicos de sus hijos, que mu- 
chas veces son mal interpretados o incluso desconocidos. La obra se lee con sumo 
gusto y provecho. Y es que el libro ha sido escrito con soltura y gracia, tras una 
concepción amorosa. 


JosÉ Oroz RETA 


ZAMARRIEGO, Tomás, Tipología sacerdotal en la novela contemporánea, Madrid 
(EDIT. RAZON Y FE), 1959, 158 pp. 


El hecho lo veníamos observando. Eso de hablar de Dios, del sacerdote en la 
novela, aparte de que la novelística, sobre todo francesa, se va haciendo más de cara 
a Dios, creo que constituye un poco de moda literaria. De ahí la profesión de sacerdo- 
tes protagonistas. Y de ahí el interés de estos libros que estudian el tema, equilibran- 
do la posición del sacerdote real, limpiándole de los extremismos dramáticos que 
requieren las novelas para interesar. Desesperación, tentaciones, lucha con Santán... 
sí, ¿pero en qué proporción? No seguramente con la dosis que presenta Bernanos, 
iniciador de estos temas acuciantes de sobrenaturalidad. 

Mauriac, al parecer más luminoso y unos grados más abierto al optimismo, no 
propone a sus sacerdotes en sentido tan de víctimas. Sus «Sacerdotes no sangran». 
Gironella —+tercero y último autor estudiado por Zamarriego— anodino, sirve de con: 
traste con sus precedentes: Bernanos y Mauriac. 

Bien por este libro, breve para la intensidad de nuestros deseos, que quisiéramos 
ver aumentado con nuevos autores. Presentadas en rústica y buena impresión son 
158 páginas interesantes. 

TAMIL 


vri i ió Í i ió litsch. 
Textos de Espiritualidad, Selección de Matías Dietz, Introducción de Igor Smo 
(Traducción de Santiago Morillo), Madrid. (EDICIONES RIALP, S. A.), 1960, 223 pp. 


Bajo el epígrafe citado se ha traducido al español el original alemán, aparecido 
en 1956, con el título de «Kleine Philokalie». Oportunamente fué reseñada esta obra 
(AVGVSTINVS, IV, 15) por el Padre Capánaga y, debido a esta circunstancia, no nos 
queda sino reiterar lo dicho allí y felicitarnos por la edición española de esta Anto- 
dia interesante conocer el espíritu ascético y el concepto de la Religión como 
vida, que tiene tanto arraígo en las Iglesias separadas, a través de sus hombres más 
representativos antes y después del cisma. En este sentido es muy provechosa E Ne 
tuna la idea de los editores de la versión alemana y de los españoles que, va én EE 
de aquélla, han hecho posible que esta obrita, selección de un libro clásico en la 
espiritualidad de la lengua oriental, haya podido venir a nuestras anos. A 

Mucho nos agradaría el poder dar la bienvenida a nuevas ediciones us nos E - 
sieran en contacto con el pensamiento y la vida religiosa de a a esias, cae 
importantes en el cristianismo primitivo y medieval. Pensamiento y vida E + a 
lo sabemos, no se ha agotado aunque, por razones distintas, según q po Er e 
hoy privados de la savia que proporciona la inserción en el tronco de ps, uni : pe 

Ignoramos los motivos que movieron a los editores alemanes a paa ce 
mente los fragmentos correspondientes a quince de los treinta y oe pd 
integran la Filocalia: acaso su mayor interés o razones de tipo repo a 2 qa 
pudiera ser el hecho de considerar suficiente nó ON para introducir 

tan distante de nosotros por desg ; q 
A o una breve referencia biográfica o explicatoria E las eos 
remiten a la fuente o aclaran y justifican la terminología. La presentación, cuidada 


546 BIBLIOGRAFÍA 


como siempre. En suma una obra más con que se enriquece la Colección «Patmos, 


Libros de Espiritualidad», que con este hace el 95 de los editados. 
F. SEVILLA 


TILMANN, Klemens: Iniciación de los niños en el arte de meditar. (EDITORIAL HER- 
DER), Barcelona, 1961, 116 pp. 


¿Es un niño capaz de meditar? ¿Podrá él ejercitar sus potencias tal como la medi- 
tación requiere? He aquí dos interrogantes que parecen surgir espontáneas de cualquie- 
ra que no esté familiarizado no sólo con la receptabilidad y evolución religiosa del ni- 
ño, sino también con el conocimiento de lo que es meditación. Este libro de Klemens 
Tilmann es una valiosa aportación a un terreno poco explotado todavía. 

Es evidente que desde el punto de vista natural, el niño busca siempre la razón de 
cuanto le rodea, y su curiosidad no descansa hasta quedar satisfecha y complacida. Él 
pide con insistencia le repitan el relato de anécdotas previamente oídas. Esto no sólo 
es afán de curiosidad sino también ansia incansable de profundizar. En todo lo.cual el 
niño no hace sino meditar de modo espontáneo y natural. 

Lo importante es saber aprovechar esta facilidad de meditación natural del niño 
para encauzarla hacia la meditación de cosas espirituales, presentando estas de tal for- 
ma que hieran e interesen los sentidos a la acción del niño, puesto que ellos son los 
receptores de su meditación. K. Tilmann sugiere varias formas de lograrlo. Con ello ha 
prestado eficaz ayuda en su labor, a padres y madres de familia, pedagogos, párrocos, 
catequistas y cuantos se dedican a la formación sólidamente cristiana de la niñez. 


M. LEGARRA 


GUARDINI, Romano: Introducción a la vida de oración. (Versión española de J. Man- 
Zzana). Ediciones DINOR, San Sebastián, 1961, 246 pp. 


Guardini, como escritor religioso, uno de los más finos del catolicismo actual, era di- 
fícil que no sintiera el estimulo de escribir sobre la oración, siendo como es una de 
las manifestaciones más auténticas de la vida religiosa. Y al tratar sobre esta cues- 
tión, lo hace con la misma finura de observación psicológica, con la misma penetra- 
ción teológica con que estudia todas las cuestiones. Guardini es un explorador apa- 
sionado del mundo interior y de sus fenómenos. Pero su exploración nunca se pierde 
en nebulosidades, porque le acompañan las luces de lo alto, las realidades teológicas o 
reveladas, que dirigen siempre sus pasos. 

Asimismo. observación psicológica y meditación teológica se mezclan constantemen 
te en esta introducción a la vida de la plegaria cristiana. Guardini sabe que el hombre 
esquiva la oración cuanto puede, porque para él Dios es un Ser lejano, aunque sabe 
que está presente en todo con una presencia íntima, que es necesaria para el sostén y 
fundamento de las cosas. Es un tremendo misterio que el hombre viva totalmente en 
Dios, que lo necesite para todo, que todo lo reciba de El, y sin embargo, El no quiera 
saber nada de esto, o da cualquier fácil disculpa para justificar su negligencia y se- 
guir sus propios naturales sentimientos. 

A estos hombres Guardini quiere abrirles un camino para facilitar su relación con 
Dios mediante la plegaria, fundándose siempre en la palabra de Dios y la verdad de 
la experiencia humana esclarecida y estimulada por la verdad divína. 

Al hombre inquieto de hoy le molesta la quietud de la oración. Guardini hace una 
obra de misericordia preparándole y esclareciéndole el origen de la oración, el recogi- 
miento que exige, para buscar su centro personal, el soporte al que pueda asirse y el 
punto de gravedad de su espíritu, desde el que pueda salir al mundo, y ordenar su vi- 
da sobre fundamentos seguros. 

Todo el discurso de Guardini se mueve en una línea de gravedad, de sencillez, de 
reposo posesivo, que hace bien a los lectores. 

Y aunque las verdades que esclarece son elementales, con todo son muy importan- 
tes porque sobre ellas descansa lo demás. 

Aunque su título original es «escuela preparatoria para la vida de oración», en este 
tratado no se alude a las diversas escuelas ascéticas que proponen sus formas particu- 
lares de oración. Su intención es colocarse en un estadio anterior a todas las escuelas, 
es decir, profundizar en los fundamentos mismos de la oración, en la realidad de Dios 
y los actos fundamentales para relacionarse con El, en la Santísima Trinidad y su 
vida interior, en la Providencia, en la oración de la Iglesia y de la Virgen, en la uni- 
dad de la vida cristiana de oración. 

Con las refiexiones del autor la vida de oración resulta apoyada en los principios 
del Cristianismo y aun la reflexión filosófica. 

Así, para toda clase de personas, es muy útil el presente libro: a los que oran, para 
que conozcan mejor los fundamentos de la vida de oración y a los que no oran, por- 


que se verán libres de muchos prejuicios que les impiden ver el mundo maravilloso 
y rico de los que oran. 
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El público español tiene motivos para a ini j 
: gradecer a Guardini, el regalo de est - 
cética de nuestro tiempo. é > E 
VICTORINO CAPÁNAGA 


GIOACCINO PECCI (Su Santidad León XIII): «La práctica de la humildad». Traducción 
de José Luis Martín), Madrid, Ediciones RIALP, $. A., 1960, 124 pp. 


Esta obrita, breve por su extensión y preciosa por su contenido, se compone de 
sesenta puntos de meditación sobre el valor e importancia de la humildad, como fun- 
damento de la perfección cristiana. Todos ellos tienen un carácter marcadamente ascé- 
tico, como corresponde a unas reflexiones cuyo objeto es mostrarnos el modo de pro- 
gresar en la virtud. Cuanto se ha dicho sobre la humildad en el Evangelio y en los 
tratadistas cristianos parece condensarse en las breves páginas de este libro, que se 
asemeja a un florilegio de motivos fundamentales para el conocimiento y el ejercicio. 

A modo de apéndice lleva un precioso y delicado sermón de San Agustín, «Sobre 
el temor de Dios y la verdadera Humildad» y quince «Exhortaciones a la humildad» 
entresacadas de las obras de otros tantos autores católicos, que van desde San Basilio 
y San Ambrosio a San Alfonso María Ligorio y el Cardenal Bona. Y el conjunto se 
nos ofrece, por razones temáticas, coma un todo armonioso y unitario. 

Precede a la obra una introducción, que es lo único que podemos atribuir con se- 
guridad a aquel gran Pontífice, donde dedica el tratado a los sacerdotes de su diócesis, 
no sólo como medio eficaz para la propia salvación, sino para promover la de los de- 
más. 

Sobre el verdadero autor del opúsculo nada se sabe; bien pudiera ser un sacerdote 
francés contemporáneo, aunque no se excluye la paternidad de León XIII. Lo cierto, 
en todo caso, es que, en medio de los cuidados pastorales del Obispo Pecci, este gran 
hombre de gobierno, que siempre se movió en el terreno de los principios, no olvidó 
el camino práctico y ascético, como lo revela la dedicatoria de la obra a sus colabora- 
dores, los sacerdotes peruginos. 

La presentación está a cargo de José María Desantes y en ella nos ofrece en cui- 
dada síntesis los rasgos más salientes de la vida y la obra del aquel Papa, benemérito 
en tantos aspectos. Por el acierto con que está lograda esta referencia biográfica bien 
merece que lo consignemos aquí. 

Ha sido una idea loable incorporar a la colección «Neblí. Clásicos de Espiritualidad», 
esta obrita que, además de mostrarnos esta faceta de León XIII, puede servir de gran 
provecho espiritual al sacerdote y al católico, ávidos de progresar en el camino de la 


virtud. 
F. SEVILLA 


SARABIA, Ramón, P.: Experiencias misionales, Madrid, (EDITORIAL PERPETUO 
SOCORRO), 1959, 647 pp. 


Nada más subyugante que la lectura de temas misionales salpicados de anécdotas y 
sucesos de ambientes exóticos. Atraídos por ese supuesto encanto, abrimos curiosos el 
libro Experiencias misionales para descubrir inmediatamente que la palabra misionales 
en este caso tiene un sentido distinto del arriba indicado. Aquí se refiere no a la obra 
evangelizadora entre infieles, sino al ministerio de la palabra entre aquellos que, ha- 
biendo recibido el tesoro de la fé, están, no obstante expuestos a perderla o, al menos, 
a descuidar el cumplimiento de sus dictados. Los tales necesitan de vez en cuando de 
reacciones espirituales vigorosas y enérgicas que los despierten de su letargo llevándo- 
los al arrepentimiento sincero. Tal es el fin primordial de las llamadas SANTAS MI- 
SIONES, y de ellas recibe su significado la palabra misionales en el título que nos ocupa. 

Conocida es en España la labor literaria del redentorista P. Ramón Sarabia. Sus 
obras publicadas suman cincuenta y cuatro títulos, siendo los más importantes los 
relacionados con la predicación y la catequequis. Aunque su estilo adolece muchas veces 
de cierta pomposidad muy en boga a principios de siglo pero actualmente en desuso, 
los libros del P. Sarabia se leen con gusto, sobre todo por su rara habilidad en el re- 
lato de cuentos, diálogos, etc., con que suele ilustrar los puntos doctrinales más diversos. 

No obstante los méritos del P. Sarabia como escritor, su fuerte, su especialidad más 
indiscutible fue la de predicador de misiones populares en cuya nobilísima tarea em- 
pleó unos cincuenta años de su fecunda vida sacerdotal. Este libro suyo viene a ser 
como un balcón ancho y luminoso a través del cual podemos contemplar admirados 
la grandeza de alma de aquel apóstol, sus preocupaciones e inquietudes. 

Experiencias misionales lleva marcado el sello de la sinceridad. Podrá el lector 
no convenir con ciertos puntos de vista, por ejemplo, en cuanto al método más efi- 
caz de llevar a cabo las misiones, pero no podrá menos de convenir que la defensa 
que el P. Sarabia hace del método antiguo, como el mejor, está basada en su expe 
riencia personal que a él dió magníficos resultados. 

La lectura de este libro hará mucho bien no solamente a los sacerdotes, que ha- 
llarán en el mismo un rico venero de inspiración, sino también a los seglares por 


instructivo, edificante y ameno. 
M. LEGARRA 
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GONZALEZ, José María, O. P.: Historia de las misiones dominicanas de China. tomo III, 


Madrid, (PP. DOMINICOS), 1960, 398 pp. 
IDEM, tomo IV, Madrid, (EDICIONES STUDIUM), 1955, 495 pp. 


El laborioso P. González nos ofrece los tomos tercero y cuarto de una serie de- 
dicada a historiar concienzudamente y con paciencia. la historia de las misiones do- 
minicanas en China. Digo pacientemente ya que se advierte la labor de detalles his- 
tóricos, a veces hasta la insignificancia. Esto supone para el historiador crítico y 
ambicioso mucho trabajo en la búsqueda de documentos, si ha de evitar las lagunas. 
A ello ha dedicado toda su vida cultural. Ha recorrido los principales archivos en su 
especialidad: Manila, Roma, Archivo de Indias, de Simancas... 

Ha sido forzoso al autor mezclar con ambientes sociales y políticos a fin de en- 
marcar mejor la obra, y lo ha hecho bien. Va narrando el desarrollo de institucio- 
nes, personajes, trabajos, todo ese suceder de cosas, ordinario en una Misión. 

Tiene una muy buena bibliografía. Y será siempre un documento rico y abundan- 
te para la historia completa de la misionología católica. De estilo sencillo, impregnado 
de realidad, atrayente. Aconsejable para toda persona que deba escribir sobre Mi- 
siones. Se halla ilustrado con fotografías históricas. pe 


Sonreí siempre (Vida de María Teresita Albarracín). Granada, (LITOGRAFIA ANEL), 
1959, 216 pp., rca., 20 pesetas. 


La mayoría de los santos han hecho de una frase un lema al que acomodar su 
vida toda con todas su acciones y trabajos. El lema de María Teresita Albarracín fué: 
«sonreír siempre». Sonreír por amor; sonreír amando a Dios. Suyos son estos versos: 
«No te pido rosas, ni te pido- espinas, /, no te pido gozo, ni acerbo dolor, / yo sólo pido 
y anhelo incesante / amarte, Dios mío, tan sólo tu amor». Y amar y sonreír es-.lo 
que hizo durante toda su vida, sobre todo desde los 15 años, en que ingresó en el 
Noviciado de las Misioneras Claretianas de Barcelona, hasta los 19 (no cumplidos) en 
que dejó ésta patria afímera por la eternal ventura. Y amó y sonrió entre tantos do- 
lores y con tal alegría que muy bien puede parangonarse con la otra Teresita, la del 
Carmelo de Lisieux. Esto es lo que de un modo sencillo y directo nos cuenta éste pe- 
queño libro. 

J. M. ITURGOYEN 


ALCALDE, Dolores: Cruz Radiante, (EDITORIAL EL PERPETUO SOCORRO), Ma- 
drid, 1959, 78 pp. 


Este librito, tejido de pensamientos de una fina espiritualidad, no puede ser es- 
crito sino por quien sintió antes en sus propias carnes los garfios de agudos sufri- 
mientos. En efecto, sus páginas, aunque breves en número, son pinceladas impre- 
sionantes de un enfermo crónico, tratadas por Dolores Alcalde, enferma que estuvo 
«clavada con Cristo en la cruz durante los trece últimos años de su existencia». Los 
títulos Sublime vocación la del enfermo y Diez y ocho horas son, sin duda, los más 
bellamente escritos y más hondamente sentidos. 

A quien le asuste la Cruz con sus consecuencias servirá de gran consuelo, inspi- 
ración y aliento la lectura de Cruz radiante. 


M. LEGARRA 


VENERABLE JUAN DE PALAFOX, El Pastor de Nochebuena. Neblí. Clásicos de Espiri- 
tualidad (EDICIONES RIALP), Madrid, 1959, 234 pp. 


La Colección Neblí, ha tenido el acierto de editar en su colección esta obrita 
donde el autor, verdadero valor en la ingente floresta de la ascética española en la 
época áurea y hoy, por desgracia, apenas conocido, se propone cumplir con su misión 
pastoral de un modo adecuado, iniciando a sus ovejas en el conocimiento y práctica 
de las virtudes, al tiempo que pone de manifiesto las miserias que las obstaculizan. 
Como el valor del sentido figurado es común a la erudición sagrada y profana y un 
medio de evitar el tedio de ciertos tratados espirituales, usa gustoso este método con 
el fin de ofrecer, a través de una entretenida narración, un conocimiento que sirva 
de provecho en el camino del progreso espiritual. 

El motivo simbólico no puede ser más apropiado: Un Pastor de almas (toda la 
obra tiene carácter autobiográfico y en ella se percibe su lucha como hombre de 
de espíritu y gobierno), sumido en la meditación del Misterio de la Nochebuena, se 
representa ser uno de los que acuden a Belén y pide luz, ante el recién nacido, para 
cumplir satisfactoriamente su misión. Un Angel le lleva a la región del Desengaño 
donde entra en contacto con las virtudes que a él conducen. El Desengaño, acompa- 
ñado de la razón y de la sabiduría, le da consejos para conseguir lo «Eterno» y 
le alecciona con las virtudes que pueden servirle de guía. 
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De aquí, paso a visitar al «Santo Temor de Dios», al que acceden los hombres 
por la puerta de la vocación, ayudados del conocimiento y asistidos de la gracia; con 
su ayuda florecen los «santos propósitos», sostenidos por la «enmienda» y la «confian- 
Za». De la «santa Religión», a la que acompañan el «Culto Divino» y otra serie de 
virtudes, pasó a visitar a la «prudencia». En este capítulo resalta el minucioso estudio 
«de sus cualidades y condiciones y raya a gran altura por las comparaciones y figuras. 
Al estudiar la «paciencia», en los párrafos seis y siete, parecen verse alusiones a su 
propia obra de gobierno, aunque del apartado dedicado a la «mortificación», preciso 
y riguroso, habla de la «Oración», donde hace gala de finura de ingenio, de la «hu- 
mildad» y «obediencia» y de la «santa castidad». Al tratar de esta última virtud, des- 
taca la caracterización del «fervor», con la exposición de los peligros que comportan 
sus arrebatos. Son muy acertadas las explicaciones que da de las puertas de la «cas- 
tidad» y, después de aludir a las virtudes teologales, pasa a conocer los defectos y 
hace una maravillosa descripción del «amor propio». Es notable la exposición de la 
lucha de la «inocencia» con los vicios que pugnan por destruirla y la noticia que da 
de la «propia voluntad», para terminar encontrándose con la «muerte» en la calle 
del «tiempo», donde da razón de todos los que por esta vía transitan. En este en- 
cuentro con el primero de los novísimos se le hace patente la futilidad de la vida 
humana y, tras la lección aprendida en un espléndido curso de ascética cabe el 
portal, el ángel le vuelve a «su ganado», para evitar que con la ausencia se pierda. 

A esta apretada recensión se escapan las bellezas profundas que se encierran en 
cada línea del libro, pues necesita de la lectura atenta y de la meditación reposada. 
Sólo pretendemos realzar el meritorio empeño de darlo a conocer por los meritorios 
valores que encierra, religiosos y literarios, así como por la donosura en el lenguaje 
y en los símbolos. 

La edición es esmerada y sencilla; se publica con ocasión del tercer centenario 
de la muerte del venerable, y la avala la presentación que hace el Excmo. Sr. Obispo 
Auxiliar del de Madrid-Alcalá, Dr. García Lahiguera, coterráneo suyo, que aporta 
noticias sobre la vida y la obra del venerable, así como de las tribulaciones que le 


. proporcionó el ejercicio de su cargo pastoral y de los avatares del Proceso de Beati- 


ficación. Alude los diversos temas que tocó con su pluma magistral y a las diversas 
ediciones de esta obrita, para terminar pidiendo al lector que la saboree, asimilando 
su «doctrina de la práctica breve de las virtudes y conocimiento fácil de los vicios». 


FRANCISCO SEVILLA BENITO 


BICHLMAIR, Georg, El Cristianismo auténtico, Barcelona (EDITORIAL HERDER), 
1961, 130 pp. 


Fiel a su tradición de saber escoger entre lo bueno lo mejor, la Editorial Herder, 
presenta al público lector español la obra póstuma del R. P. Georg Bichlmair $. J,, 
titulada El Cristiano auténtico. No obstante haber transcurrido más de dos décadas 
desde que la obra fué escrita, su valor de actualidad es indiscutible. El problema 
y el medio ambiente que lo inspiraron subsisten, aunque bajo diversas formas, hasta 
nuestros días. También en España, tan consciente de su catolicismo tradicional, se 
precisan libros de tan sabia orientación como éste. 

«Formar cristianos de verdad», es decir, «cristianos que sólo vean en la vida una 
misión, la de imitar a Cristo en el celo por la Salvación del mundo que los rodea», 
tal fué el mayor anhelo del P. Bilchmair durante su vida y que luego quiso vaciar 
en este libro. Alarma, en verdad, el número de cristianos «de fachada», cuya fe ané- 
mica carece de dinamismo, sin proyección en su diario vivir, Su proceder da lugar 
al escándalo de quienes, estando fuera de la iglesia, juzgan nuestra fe mas por la 
belleza y profundidad teórica de su doctrina, por su acción en la vida de sus segui- 
dores. Así como la conducta en perfecta consonancia con los altos principios de la 
religión ejerce un enorme influjo de atracción, así su ausencia produce desastrosos 
efectos de antipatía, repulsión y hasta odio. Los cristianos a medias son casi siempre 
los responsables de ello. > E 

Es de esperar que esta obra tan oportuna como profunda halle amplia aceptación 


sobre todo en nuestros medios intelectuales y directores. 
M. LEGARRA 


«GARCIA, P. Félix, Al paso del Señor. (EDICIONES RELIGION Y CULTURA), Madrid, 


1961. 


La colaboración periodística religiosa es una de las aportaciones más ricas y me- 
ritorias del P. Félix García. El ha ennoblecido el periodismo católico llevando a él 
temas de moral, de religión, de liturgia, de educación cívica, sembrando verdades 
eternas en un campo donde tanto germinan y crecen las yerbas afímeras que nacen y 


mueren con el sol de cada día. 7 : 
Imprimir en la prensa cotidiana el rumor de los pasos del Señor es sin duda 


ana obra caritativa. que innumerables lectores se lo agradecen al literato agustino. 
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Porque en este dominio absoluto del ruído, bajo cuya tiranía vamos penande 
el recuerdo de los grandes misterios de la Religión, las conmemoraciones litúrgicas, 
la exposición del Evangelio, las festividades de la Virgen y de los Santos, constituyen 
un tónico espiritual de silencio curativo para las almas. Y en la cura por este silencio 
y recogimiento espiritual el P. Félix despliega una gran pericia, porque dueño de un 
estilo musical y puro, sabe llegar al corazón de los hombres de hoy con palabras lle- 
nas de unción y de ternura paternal. 

El aire literario de estos trabajos los lleva sin duda a ambientes más o menos. 
alejados de las cuestiones religiosas y de la problemática cristiana. 

En el presente volumen que completa el anterior, El Retorno al Espíritu, se logra 
el mismo propósito; producir un poco de silencio en el alma para que escuche la 
voz de las preguntas eternas, y sobre todo, el roce suave de los pasos del Señor. 
Porque este libro sigue el espíritu de la liturgia, es decir, el ritmo de los misterios. 
del Señor, sobre todo del ciclo de Navidad y de Semana Santa. Los pasos de la Vir- 
gen alegran también esta procesión periodística. 

Aun siendo piadosa, he aquí una literatura que trasciende a la literatura pura- 
mente piadosa, por la emoción lírica, por la profundidad del sentimiento, por la 
riqueza de los aspectos, por la originalidad de los temas, v. g. El vino en la literatura 
bíblica. 

Hay que agradecer al P. Félix cada uno de sus libros como un gran regalo para 
la literatura católica de nuestro tiempo. 

VICTORINO CAPÁNAGA 


ARCE, Joaquín, España en Cerdeña: Aportación cultural y testimonio de su influjo.. 
Madrid, (C.S.I.C.), 1960, 510 pp.. rca., 180 ptas. 


En el libro presente, por vez primera, se analizan las relaciones hispano-sardas,. 
de tan honda raigambre y de consecuencias tan extensas en la lengua, en la cultura,. 
en la religiosidad y en otras manifestáciones sociales. Efectivamente el dominio que 
España tuvo de esa isla del Mediterráneo caló muy hondo, y a pesar de haber cesado- 
tiempo ha la depencia sarda de España se echan fácilmente de ver numerosos, y a: 
veces extraños, testimonios de una perduración del elemento español en las costum- 
bres y en la vida social y cultural de los habitantes de Cerdeña. El autor de este- 
trabajo documental y científico, ha gozado de la oportunidad de haber estado en Ca- 
gliari, en calidad de lector de español en la Universidad por espacio de cuatro años, 
y ha podido continuar su contacto con Italia desde su lectorado de Florencia, y ante- 
riormente en Bolonia. Por eso su obra ofrece todas las garantías de objetividad y de: 
conocimiento profundo y directo que avalan estas clases de monografías. 

Después de una introducción en que estudia a Cerdeña como isla española y en 
su marco prerromano y área hispánica, se estudian las relaciones hispanosardas: 
Cuatro siglos de historia española en Cerdeña; Organización interna de Cerdeña 
en los siglos XVI y XVII; Continuidad española en la Cerdeña piamontesa; Vida 
religiosa sardoespañola; El arte español en Cerdeña; Cultura y enseñanza en los 
siglos XVI y XVII; Creaciones de la Universidades Sardas en el reinado de Fe 
lipe III; Las lenguas hispánicas en Cerdeña; Ecos españoles en las manifestaciones 
populares sardas. A continuación se ocupa de la capital de la isla, como centro del 
influjo español, en todos sus aspectos; artístico, religioso, educacional, lingilistico, etc.. 
Al final enaliza las huellas hispánicas en otras ciudades y pueblos sardos. 

El mismo enunciado del índice nos exime de un examen más detallado de la obra, 
que por otra parte no entra en los límites de nuestra revista. Hemos de advertir que 
si son sugestivos los capítulos y las exposiciones de los capítulos, no hemos de olvidar 
la base científica que fundamenta todas las afirmaciones. El autor, muy honesta- 
mente, indica en 20 páginas la bibliografía de que se ha servido. Más que con la idea 
de deslumbrar al lector, con el objeto de hacer ver que todas sus afirmaciones sobre 
el influjo español en Cerdeña están fundamentadas en bases científicas. Todo esto: 
y el haber obtenido el premio «Menéndez Pelayo», 1956, es el mejor elogio de la 
obra de Joaquín Arce. 

José Oroz RETA 


TAGORE, Rabindranath, Meditaciones. Prólogo, versiones y bibliografías de Emilio: 
Gascó Cantell. (ESCELICER), Madrid, 1961, 269 pp. 


Como contribución española al centenario del gran poeta y humanista indio Ta- 
gore, E. Gascó Contell presenta en este volumen, tan pulcramente editado por Esceli- 
cer, seis ensayos de filosofía y estética, y unos veinte poemas, todo ello inédito hasta 
ahora en lengua castellana. Les ha dado el título de Meditaciones, porque Tagore ra- 
dicalmente es un gran contemplativo, sumergido en la meditación del universo y 
sus relaciones con el hombre. La labor de Juan Ramón Jiménez y de su esposa Ce- 
nobia Camprubí, se completa con esta antología de Cantell. 

El pensador nos contagia con la profundidad de sus meditaciones. 
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«En cada soplo de la respiración hemos de tener conciencia de que vivimos en el 
seno del mismo Dios. Nacidos en este grande universo, lleno del misterio del infinito, 
no podemos admitir que nuestra existencia sea un producto momentáneo del azar, 
flotando sin finalidad sobre la corriente de la materia.» 

Esta conciencia de ver a Dios presente en el universo, y en lo más profundo de 
nuestro ser, presencia, amante, paternal, envolvente, más cercana a nosotros que 
ab propio corazón, es la meta espiritual de la pedagogía y contemplación de 

agore. 

Liberado de su ganga panteista, late aquí un profundo pensamiento cristiano, que 
señala igualmente la meta sublime de la formación de la personalidad. En el poeta 
indio, rebosante de una religiosidad íntima imperiosa, que alcanza formas sublimes 
de expresión poética, todo se hace filosofía y devoción. Mas esencialmente religiosa 
y oriental, la obra de Tagore trasciende todas lás fronteras. El mismo 'soñó con una 
mayor estrechez de unión entre Oriente y Occidente. 

«Los críticos occidentales suelen calificar la mente india de metafísica, porque 
se halla pronta a remontarse en lo infinito. Pero el infinito no sólo es para la India 
un tema de especulación. Es tan real como la luz del sol.» Estas afirmaciones claras 
llenan de luz el pensamiento de Tagore. 

En la presente antología se recoge la meditación sobre la naturaleza del arte, 
sopre la personalidad, el doble nacimiento, la mujer, la escuela de Bengala. En todo 
cuanto toca. Tagore pone claridad y agudeza original de pensamientos. Sus expre- 
siones con un ligero toque pueden cambiarse en afirmaciones de muy alta 
espiritualidad. El sentido de lo divino le penetra totalmente. Su pensamiento es re- 
verencia, adoración, devoción ante el misterio del universo y el Ser supremo. Su 
misión de indio sincero se resume en realizar la verdad del alma humana en el Alma 
suprema por obra de su unión con el alma del mundo. Para esto le favorecen sus 
cualidades intelectuales y artísticas, porque él fué educado en una familia donde la 
literatura, la música y el arte se habían hecho instintivos. 

Por eso es un regalo espiritual la lectura de este libro. 

VICTORINO CAPÁNAGA 


ALONSO, Dámaso, La lengua poética de Góngora, Madrid (C.S.I.C.), 3.4 ed. 1961, 
230 pp. 


Natural es que un libro de Dámaso Alonso, como éste, sea un libro consagrado. 
Pero aquí fué la causa el fallo de un tribunal que lo premió. Por eso no es de extrañar 
que un libro de una especialidad tan definida venga en una tercera edición. 

Dámaso Alonso hacía entrar por vez primera en las «esferas oficiales» de su pa- 
tria al proscrito poeta don Luis Góngora. Está convencido de lo que este hombre 
significó para la poesía y lenguaje español. La reivindicación de un hombre negado 
por varios siglos seguidos no es tarea fácil. En primer lugar los errores que condu- 
jeron a sus «tratadistas» a tal conclusión, son palpables. Y este es el primer intento 
del libro: de ninguna manera puede separarse, como se hace, al poeta, en dos épocas 
distintas, inexplicables. Solamente puede admitirse una separación gradual, «en una 
línea longitudinal», constante y lo demuestra concienzuda y científicamente. Toda 
la creación gongorina parte del alma creadora, de la vena artística encarnada en el 
cordobés. Un estudio filológico completo aclara la génesis y desarrollo de su poesía. 
Góngora continúa en la línea comenzada por sus antecesores por más que exagere 
y derroche su «manera propia». La dificultad en encontrar los auténticos valores, 
que el mismo Dámaso admite, no debe ser razón para rechazarlo. Precisamente por 
esto merece una dedicación total. A través de este libro se nos descubren algunos de 
estos valores maravillosos, con lo que consigue el autor en muchos lectores una 
iniciación al estudio «amoroso» del hombre más representativo del genio literario 


español. 
4 Fr. DoMÍNGUEZ 


OCHOA SANZ, Javier, Vincentius Hispanus cronista bolañés del siglo XIII, Roma- 
Madrid (C.S.I.C.), 1961, XIV-184 pp., 140 ptas. 


Ochoa-Sanz ha hecho un estudio biográfico-crítico sobre el célebre glosador Vin- 
centius Hispanus, a quien todavía no se le ha dado la importancia que tiene dentro 
de la historiografía canónica y la jurídica española, en particular. 

Vicente Hispano, dice el autor, representa en la historiografía del siglo XIII, un 
caso único: «el punto de unión entre el derecho antiguo de las Comps. Antiguas y el 
nuevo de la Comp. Gregoriana», que comentó ampliamente; algunos autores comen- 
taron las Comps., antiguas o las nuevas. Vicente Hispano, comentó las unas y las 
otras. Caso único, ciertamente. En cuanto al «interés que V. H. puede despertar para 
la historiografía jurídica española se cifra en la posibilidad de que puedan constituir 


'sus obras una fuente de las Partidas de Alfonso X el Sabio», 


IAN BIBLIOGRAFÍA 


El presente estudio está dividido en seis capítulos en los que se trata de V. H. 
en la historiografía jurídica, de sus estudios y profesorado en Bolonia, de la Sede 
Episcopal de V. H., y de la producción jurídica del mismo. En cuanto a la Sede Epis- 
copal, de capital importancia para interpretar los trabajos de V. H., el autor defiende 
que fué la Sede de Zaragoza en oposición a Gillmann que propuso Idanha-Guarda. Sin 
embargo Ochoa-Sanz confiesa: «que nos falta todavía el argumento claro, directo, 
explícito que lo demuestre apodícticamente». 

La presente obra tiene un índice sistemático y otro alfabético. A pesar de no ser 
una obra definitiva sobre V. H. hay que reconocer que es un estudio serio que será 
de sumo interés «y utilidad para todos los que se ocupan de problemas relativos a 
la historia del Derecho Canónico en la Edad Media». 

P. Fénix Ruiz 


MARTIN, Sor María Concepción, Aspecto informativo y formativo de la Matemática 
moderna, Bogotá (EDIT. RETINA), 1960, 84 pp., rca. 


Es tal la importancia que adquiere la enseñanza en las Congregaciones Religiosas, 
que no hay materia que no sea abordada por alguno de sus miembros. Hoy le ha 
tocado a Sor María Concepción enfrentarse con las «odiadas» Matemáticas. El libro es 
la tesis del Doctorado en Filosofía y Ciencias en la Universidad Católica Javeriana 
de Bogotá. 

Muy breve, en seis capítulos, la autora expone diversos puntos fundamentales de 
la Matemática. La Matemática como libre creación, la intuición en la Matemática y la 
Axiomática, son tres capítulos de suma importancia. Temas que están muy relaciona- 
dos con las teorías en el campo filosófico sobre el modo de conocer. La autora ha 
soslayado la discusión, apoyándose siempre en la teoría aristotélica. En el capítulo 
último, Efectos de la Matemática en la formación del individuo, habla de las virtudes 
que adornan al hombre matemático. La serenidad, lograda a través del elevado grado 
de abstracción, la seguridad, ya de antiguo se llamó a las Matemáticas, las ciencias 
exactas, y el trabajo asiduo con la verdad le hacen llevar al hombre una conducta 
recta en su proceder. Al final de la obra le acompaña una amplia bibliografía. 

Merece el mayor encomio la obra de Sor María Concepción por su decidido em- 
os en afrontar y aclarar temas de por sí tan complejos y de tan diversas rami- 
icaciones. 


J. VERA 
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En los cursos, lecciones y Congresos que se han celebrado durante los meses 
de verano en Italia y España, ha tenido una presencia muy destacada la dirección 
de la Revista Avavstinvs. En el curso de Humanidades y Problemas Contempo- . 
ráneos que se desarrolla anualmente en la Universidad Internacional «Menén- 
dez Pelayo» de Santander, han pronunciado lecciones y conferencias destaca- 
dos profesores españoles y extranjeros: Frutos Cortés, de la Universidad de 
Zaragoza, Prieto Prini, de la de Perugia, Vera Passeri del Instituto Magistral 
de Ferrara, Cruz Hermández, de la Universidad de Salamanca, Juan Lotz, $. J., 
de la Gregoriana de Roma, Aurelio Kolnai, de Londres, Joseph Moreau, de 
Burdeos, Ugo Redanó, de Roma, Marín Pérez de la de Valladolid, Montero Díaz, 
de la de Madrid, Corts Grau, de la de Valencia, y otros ilustres profesores entre 
los que figuraba el P. José Oroz, Secretario de nuestra Revista. El curso lo diri- 
ge el profesor Adolfo Muñoz Alonso, director también del Curso celebrado en la 
misma Universidad sobre «La educación y la formación del profesorado y del 
Magisterio ante las nuevas estructuras» y en el que pronunciaron lecciones muy 
interesantes los profesores Isidoro Martín, Andrés Avelino, Esteban Romero, 
Legaz Lacambra, Román Perpiñá, José Todolí, etc. 


* * * 


En Gallarate y durante los días 4, 5 y 6 de septiembre se ha desarrollado la 
XVI reunión del Centro de Estudios Filosóficos. El problema propuesto y 
“examinado ha sido «El ateísmo» y como Ponentes han actuado los profesores 
Adolfo Muñoz Alonso, de la Universidad de Madrid, y Felice Battaglia, de la de 
Bolonia. A las ponencias han seguido los coloquios y debates en los que han to- 
mado parte, con diversos puntos de vista, cerca de cincuenta profesores uniyer- 
“sitarios entre italianos —los más numerosos— y extranjeros. Recordemos, de 
los no italianos, a Dondeyne y A. Vergote de la Universidad Católica de Lo- 
vaina, Weter, del Instituto Oriental de Roma, Ulbrich, de la Universidad de Re- 
gensburgo, Lotz, de la Gregoriana de Roma, Hilckman, de la de Maguncia, Ca- 
turelli, de la de Córdoba (Argentina), Gilsom, de la Toronto. Cada comunicación 
versó sobre algún aspecto del tema señalado por las ponencias, dentro de la 
especialidad del comunicante, sobresaliendo las intervenciones —restringiéndo- 
nos a los no italianos— de Romano Guardini, Lotz, Weter, y particularmente 
Gilsom. Al final, como es norma de estas reuniones, el P, Giacon resumió las 
intervenciones, y los profesores Muñoz Alonso y Battaglia respondieron a 
todos y cada uno de los profesores que habían intervenido en la discusión. 


* + * 


En Bolzano, en los días de la última semana de agosto, se celebró el V Con- 
greso Internacional de Cultura Europea. El tema gemeral propuesto para es- 
tudio fue el de «La civilización europea: realidades y problemas». Se desarro: 
1ló, de acuerdo con «el programa prescrito y anunciado, con intervención de des- 
tacadas personalidades de la vida intelectual, académica y política, Terminado 
el Congreso se reunió la Asamblea del Instituto, acordándose que el nombre 
oficial de la Entidad fuera el de Instituto Internacional de Estudios Europeos 
«Antonio Rosmini», y se procedió a la elección de los cargos directivos, siendo 
reelegido Presidente el Profesor español Adolfo Muñoz Alonso, y resultaron vi- 
cepresidentes los profesores Von Rintelen, de Alemania, y Jolivet, de Francia 
El presidente nombró Director al profesor Felice Battaglia, de la Universidad 
dde Bolonia, que venía ostentando el cargo, y Secretario al Doctor Domeniconi. 


Xx * * 


En Asís, y durante los días 20 al 30 de agosto se ha desarrollado el XIX 
Curso de Estudios Cristianos, promovido, como los anteriores, por «Pro Civita- 
te Christiana». Los ponentes estudiaron y expusieron la santidad de la Iglesia, 
tomando como base el artículo del Símbolo de la Fe: «Credo... Sanctam Eccle- 
siam». Actuaron como conferenciantes los Cardenales Gaetano Cicognani, Gre- 
gorio Pedro Agagianian y Juan Urbani; los Ministros de Defensa y de Indus- 
tria y Comercio, de Italia; y los más ilustres profesores y escritores italianos. 
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La lección del día primero la desarrolló nuestro codirector, profesor Adolfo Mu- 
ñoz Alonso —único pofesor extranjero que actuó como disertante— que habló 
acerca de «La santidad y las escuelas ascéticas». Los trabajos de Bolzano, de 
Gallarate y los de Asís, aparecerán en las Actas de las respectivas Asambleas. 


3 * > 


. En Nápoles, durante los días 5 al 8 de octubre, se ha celebrado el 1 Congreso 
Internacional de Escritores Católicos. Las sesiones tuvieron lugar en el teatro 
de Corte del Palacio Real, y revistieron solemnidad y brillantez. La Secretaría 
del Congreso la regentó el P. Bendito D'Amore, O. P., y el discurso de clausura 
lo pronunció el Cardemal Fernando Cento, Presidente de la Comisión del 
Apostolado de los laicos al Concilio Ecuménico «Vaticano Il». En las sesiones 
intervinieron figuras eminentes de las letras, italianos y extranjeros, y las Re- 
laciones de fondo fueron encomendadas a los escritores Régis Jolivet, Diego 
Fabbri y Adolfo Muñoz Alonso. Fué leído el trabajo póstumo del Arzobispo 
de Cosenza, Monseñor Aniello Calcara, promotor del Congreso. De los escri- 
tores españoles que habían sido invitados con el Profesor Muñoz Alonso, asis- 
tió a las sesiones y leyó una interesante comunicación J. M.a García Escudero. 


 * * 


Durante los días 18 al 23 de septiembre tuvo lugar en Florencia la reunión 
sobre «La educación Cívica y la Formación del Ciudadano Europeo», organi- 
zada por el Gobierno italiano bajo los auspicios del Consejo de Europa. Las 
conversaciones se celebraron en el Centro Pedagógico Nacional de Estudios 
y Documentación, en Florencia, y en ellas estuvo presente España, como na- 
ción agregada, y todos los países miembros del Consejo de Europa. El repre- 
sentante de España fue el Profesor Adolfo Muñoz Alonso, acompañado por 
el profesor Eduardo Navarro Alvarez. Fueron aprobadas unas conclusiones 
de principios y metodología, que se harán públicas en su día. 


RX + * 


El día 8 de junio falleció el gran psicólogo Carl Gustav Jung, fundador del nue- 
vo tipo de psicología que en un principio llamó psicología analítica y poste- 
riormente psicología compleja. Había nacido en Kesswyl (Suiza) el día 26 de 
julio de 1875. De sus obras recordaremos Ueber die Psychologie des Unbewus- 
sten, Zurich (1916); Psychologische Typen, Zurich (1925); Die Beziehungen 
zwischen dem Ich und dem Uubewussten, Zurich (1928); Seelenprobleme der 
Gegenwart, Zurich (1928); Psychologie und Alchimie, Zurich (1944), 


X * * 


Del 22 al 24 de agosto se ha celebrado en Turín una reunión de carácter 
históricofilosófico-rosminiano. Las sesiones tuvieron lugar en el aula magna 
de la Universita degli Studi di Torino. Asistieron las siguientes personalida- 
_des: R. Jolivet (Umiv. de Lión), Manuel Albendea (Prof. de Córdoba-España), 
A. Caturelli (Univ. de Córdoba-Argentina), P. F. Morandini (Univ. Gregoria- 
na), Mons. Giamnini (Univ. Lateranense), Mons. Nicola (Tribunal S. Rota), P 
Barbaini (Studio teologico di Vigevano), P. G. Muzio (Salesiano), L. Bogliolo 
(Pontificio Ateneo Salesiano-Roma), R. Lazzarini (Univ. de Bolonia), Gallo Galli 
(Univ. de Turín), C. Mazzantini (Univ. de Turín), P. Benedetto D'Amore O. P. 
O de la Revista «Sapienza»), G. Bonafede (Univ. de Palermo), y C. Ca- 
viglione. 

EA discurso inaugural corrió a cargo del Presidente de la reunión, el ilus- 
tre Profesor M. F. Sciacca, quien recordó la importancia del pensamiento ros- 
miniano que ha adquirido caracteres de universal. Insistió también sobre la 
profundización del pensamiento rosminiano, una profundización que debe es- 
tar alejada de toda superstición» y, acompañada de la más auténtica crítica fi- 
losófica. De esta forma podremos sacar de Rosmini principios de suma impof- 
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e para la misma filosofía, para la paz, la justicia y la libertad de los pue- 
OS. 

La primera conferencia o trabajo del congreso fué la del Profesor Ettore 
Passarin que trató de La fortuna del pensiero del Rosmini nella cultura del 
Risorgimiento, Universalita e inserzione storica della concezione del diritto in 
Rosmini, se titula la conferencia del Profesor Ambrosetti, de la Universidad de 
Modena. El Profesor Bulferetti, de la Universidad de Génova disertó acerca 
de la Libertá, giustizia e nazionalitá nel pensiero politico del Rosmini. El Pro- 
fesor de la Universidad de Turín, Angiolo Gambaro, estudió el tema Rosmini 
nella pedagogia del suo tempo. Por último mencionaremos la acertada reali- 
zación del trabajo de Sciacca sobre Tematica del pensiero politico e giuridico 
del Rosmini. Después de examinar la doctrina de Rosmini sobre la persona y 
sus derechos morales y religiosos, Sciacca concluye —y creo que con certe- 
ras alusiones a posiciones no Cristianas de hoy, conclusiones que son muy 
fecundas y de palpitante actualidad— que una sociedad solamente puede es- 
tar bien orgamizada, en paz y prosperidad si en la misma se cumple el debido 
equilibrio entre población y economía; entre economía y poder civil; entre 
poder civil y poder militar; entre poder civilmilitar y ciencia; entre ciencia 
y virtud. Es precisamente este último equilibrio —dice Sciacca— quien es ca- 
paz de mantener en pie todos los demás, porque solamente la virtud con su 
ley moral es la que puede poner un válido y eficaz límite a la cultura, al po- 
der, a la riqueza... Consiguientemente —concluye el ilustre Profesor— no se pue- 
de edificar una sociedad con base firme, si no se apoya en la ley de Dios. 


* + + 


El día 12 de noviembre falleció en Amsterdam, Holanda, el Profesor de 
la Universidad Libre de Amsterdam, A. Sizoo, reconocida autoridad en el cam- 
po de la agustinología. Había nacido el año 1889 en Gorcum. Después de ha- 
ber estudiado filología clásica en la Umiversidad de Amsterdam, profesó en va- 
rias escuelas, hasta que en 1933 obtuvo la cátedra de latín y griego post-clásico 
en la Universidad de Amsterdam. Desde los principios de su Profesorado se 
dedicó de una manera activa al estudio del cristianimo, sobre todo al estudio 
de San Agustín. De entre su enorme producción literaria queremos recordar 
los siguientes trabajos agustinianos —además de otros—: Het oudste Chris- 
tendom in zijn verhouding tot de antieke cultuur (El cristianismo de los pri- 
meros tiempos en sus relaciones con la cultura antigua); Ook u spreekt Grieks 
en Latijn (También usted puede hablar griego y latín); 1.—Het leven van Au- 
gustinus (La vida de San Agustín), Delft, 1929; 2.—Augustinus' werk over de 
christelijke wetenschap (Trad. del De doctrina christiana), Delft, 1933; 3.— 
Urenmet Augustinus. Bloemlezing samengesteld en ingeleid (Antología agus- 
tiniana), Baarn, 1942; 4.—Augustinus' Confessiones (Trad. holandesa), Delft, 
2 ed., 1948; 5.—S. 4ur Augustini lib. De fide, spe, caritate, sive Enchiridion; 
De cat. rud. (Edic. en la serie Secriptores Christiani Primaevi), Hagae Comitis, 
1947; 6.—4Augustinus over den Staat (Colec. de textos, trad. e introd.), Kampen, 
1947; 7.—Augustinus op de grens der oude en der nieuwe wereld (Agustín en 
el marco del viejo y del nuevo mundo), Kampen, 1954; 8.—Levende Woorden 
van Augustinus (Pensamientos recogidos de sus sermones), Kampen, 1954; 9.— 
Augustinus over het Credo; het Enchiridion en andere geschriften over het 
apostolisch (Trad. e introducción del Enchiridion, de fide et symbolo, del serm. 
de symbolo ad catechumenos, y serm. 112, 213, 214 y 215), Kampen, s. a.; 10.— 
Augustinus, en la Geschiedenis den Oud-Chnistelijke ¡Hatijnse Letterkunde 
(Historia de la literatura latina paleo-cristiana), Haarlem, 1951, pp. 133-182; 
11.—Augustinus, Leven en Werken (Biografía, a base de sus obras), Kampen, 
1957. De entre sus artículos, no podemos omitir: 1.—De werkkracht van Au- 
gustinus (La capacidad de trabajo de San Agustín), en Stemmen des Tijds, 1934, 
páginas 503-534; 2.—Ad August. Conf. VIII, 12, 29, en Virgiliae Christianae, 1958, 
páginas 104-106; 3.—Augustinus' bekeringsverhaal als narratio (La historia de la 
conversión de San Agustín como narratio), en Augustiniana, 1954, pp. 240-257; 
4.—De geschiedsbeschouwing van Augustinus (El concepto de Historia en San 
Agustín), en la obra De Zin der Geschiedenis, Lustrumbundel uitgegeven van- 


, wege het gezelschap van christelijke historici in Nederland, 1944, pp. 58-79. 
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los tiempos. Creemos que Muñoz Alonso es un caso especial, como pensador y como 
subyugado agustiniano. El libro presente es una prueba nueva, si acaso no las tuviéra- 
mos ya tan múltiples y variadas. y 

San Agustín alienta en cada uno de los capítulos de este libro con una actualidad 
y presencia renovada. Y esta presencia se hace todavía más intensa al través de la 
palabra ágil y penetrante de Muñoz Alonso. 

En este libro se recogen diversos estudios, de inspirción y estilo agustinianos, apa- 
recidos —algunos— en distintas revistas. A pesar de esta aparente diversidad, la obra 
ofrece un conjunto homogéneo, tanto por el tema como por el espíritu que el autor ha 
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Este paciente y concienzudo trabajo de un especialista español, profesor de Teolo- 
gía en los Estados Unidos, obtuvo el premio internacional convocado para celebrar el 
XVI centenario del nacimiento de San Agustín. 

El P. Moriones ha sabido evitar el excesivo subjetivismo en la elección de los tex- 
tos y ha logrado una ejemplar objetividad en su obra. Se ofrece, pues, en las páginas 
de este libro el pensamiento auténtico de San Agustín, al mismo tiempo que se pon- 
deran y compulsan opiniones, más o menos exactas, pero siempre aptas para conocer 
la verdad y la falsedad acerca de los intérpretes del Santo. 

Los agustinólogos verán, sin duda, sumamente facilitada su labor con este libro, 
que viene a suplir —nunca con creces, en estos casos— la ausencia frecuente de todas 
las obras de San Agustín y de los estudios más importantes sobre la doctrina agusti- 
niana. El autor ha conseguido la perfección que se puede exigir en estos trabajos, tan 
difíciles como necesarios en nuestros días. 

Papel biblia, XXXI--714 págs.: tela, 120 ptas.; plástico, 140 ptas. 


San Agustin, filósofo de la libertad 


Por MARY T. CLARK 


M. T. Clark se ha propuesto la noble tarea de esclarecer y completar el pensamien- 
to agustiniano a la luz de un principio básico y fundamental para la comprensión 
exacta del hombre y de su destino: el problema de la libertad. Al través de las pági- 
nas de este libro que, en su versión española, presentamos hoy al público, se deja es- 
cuchar la voz de Agustín de Hipona que habla al hombre de nuestros días en su mis- 
mo idioma, con su misma preocupación e interés, del problema de todos los tiempos. 

He aquí un libro calculado para proponer, de una manera exacta y audaz, la in- 
AS a y presencia del genio de San Agustín. En sus páginas se recuerda al 

ombre moderno la verdad que más necesita: el significado preci i j 
nificado auténtico del hombre. d A 20.6 Does 

Clark ha colaborado, con su libro de estilo claro y sugestivo, de una manera efi- 
Ea e 7 5 OS tarea que se impone la agustinología moderna: despertar en 
e ombre de hoy la presencia y vigencia de San Agustín S 
A A g en todos los problemas de 
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